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كلو الل شر اء 


الى مقام عغمرة صاعب المردّ املك الشرى 
٠‏ مولاى : 

شاءت إرادة والدك المظمم . أن ,صل حاضر الأزهر عاضيه التليد . وأن 
سكفل له من الوسائل ما مجمله على الزمن مصدر اير والذور . ومعل العلم 
والإسلام فعا ف ةدر اسات المليا « قسم الأستاذءة » بشءيهامحختلفة . وجشد 
له من أرباب الكفايات . ماتجمله جدر ا خراج أطيب المرات . 

وشاءت إرادة الله الملى القدير . أن يستاكر بالعاهل الكيير . قبل أرنف 
سيق الذوة ووس الود وك اله رعاءة الفاروق حتى شب ورعرع ْ 
وزغ وأثمر 5 

وهذا الحكتاب بامولاى هو ثمرة من مار هذا الغرس . و نفحة من نفحات 
هذه الرعاية . أتقَدم مها إلى مام الساي السكريم وفاء لذ كري المذفور له 
والدك . وتقّديرا من الأزهس بن لمماف جلالتم . 

أبقاك الله بامولاى ذخر للعروبة والوطن ٠‏ ورفم بك شأن الاوسلام 
والأزه . وجءل عهدك الزاهس خير عهد فى تارمم مصر العزازة . 


حت 8ه 


) ابن سينا بين الرين و الهل م ( 
0 تقد ديم 6 
امر-ةاد الس ال كدر 2 السرزى 
أستاذ الفلسفة بكلية أصول الدين 

مختلف اتجاه الباحثين فى التراث الفسكرى الإنسانى فى عرضه ومعالجته حسب 
الإنسان عصر هن عصوره التلفة . فيج قَْ اله ميج العرض التارنخىلمشا كل 
العصر اك ستخلص منه طابعه . 5 قد لا يقف عند هذا الحد . بل ذهب مع ذلك 
إلى بسط الاسباب الى دعت التفكير فى هذا العصر المعين يأخذ طابعه المتمثى 
قَْ كل مث_كلة من مشا كله . والبعض الآخر تعمد إلى نحث موضوع بالذات من 
موضوعات التفدكير الإنساف 2 جماعة إنسانية معيئة . وف زمن معين »2 ليحاول 
عرض الأراء |ال#تلفة ف هذا ا موضوع ' وبيان قسمة 03 وَأ منهأ . ودكا, بيان 
أسا ب اختلافها . وهو فى تقوم هذه الأراء يتخذ من العقل العام - وهو ما يسمى 
بالعقل احايد ‏ مقياس وزنها وتكييفها . 

وكتاب ( ابن سينا بين الدين والفلسفة ) جسع فيه مؤلفه الفاضل بين الطر يقتين . 
بان طر يقة تحديل طابع عصر من عصور التفالسف الانساق : وان نحث مو صو 
بالذات من موضوعات التفسكير البشرى فى جماعة معيئة وفى زمن معين . فقد لأ 
أولا إلى تحديد أخص مظاهر التفلاسف فى القرون الوسطى فى الشرق . حت إذا 
ما وصل إلى أنه ( التوفيق بين الدن والفلسفة ) لللأسباب التى ذكرها تعرض لاحلول 
التى رآها فلاسفة المسلدين ‏ وبالاخض ان سينا فى مشكلة الألوهية فىظل هذا 

وكتاب ( ابن سينا بين الددن والفلسفة ) لهذا تتهاسك أجزاء البحث فيه مماسكا 
قويا. فتحديل طابع العصر إن فهم على أنه بيد ضرورى لإدراك عمل ابن سينا 


57 
-كأوضح فيلسوف منفلاسفة المسلمين ‏ فى مشسكلة الله . فبالتالى حلهذه المش.كلة 
يعتبر كظاهرة للتدليل على طابع هذا العصر . فوضوعات الكتاب تسام كلما 
فى الغاية . وكل موضوع منها ضرورى لتوضيح الآخر . 
*" © © 

ومن غير شك معالجةفلسفية مزدوجة على هذا النحو لاتحتاج من باحث. إلى كثرة 
اطلاع . وجودة فى الفهم . واستعداد لاهضم والتشكييف . سب . بل قبل ذلك 
تاج إلى قوة خاصة للاستخلااص . م التركيز : نم إلى وضوح فى التعمير عن هذا 
الذى استخلص وركز . من آراء أو مظاهر . والاسبتاذ الفاضل المؤلف لا تاج 
إلى غير موٌ لفه هذا فى تحديد استطاعته الذهنية وقواه فى الاستنتاج والتعير . 

وإذا ل يبد الاستاذ المؤلف عحايدا تمام امحايدة فى وزنه ما لان سينا أو لغيره 
من المتكلمين المسلبين فى بعض المشاكل الفرعية الى تتصل .شكلة الإله 
(مثل مشكلة الاختياروالخلق ).فكافيهتقديراً فى نظر مؤرخ الفكر الإنسانى أنه حاول 
أن يكون محايدا . واستطاع كذلك أن يكون محايدا فى أ كثر الأحيان.رغمما أحاطته 
البيئة التعل.مية التى مكو نوترفى فها من ضروب التبعية والهزبية فى الحم . وإصدار 
القم . على أنه ل يقم برهان بعد على أن أحدا من المفسكرين تمن ينعتهم تاريخ الفسكر 
) بالخالقين / ل ماما عن عوأمل البيئة والتثقيف ف مقايسه وموازينه . 

وبعد فبذا كنات شاب أزهرى استطاع يكتابه هذا أن يكون فى عداد مؤرخى 
الفسكر فى عصرنا الحاضر . وبالتالى عنوانا على تطور الهج فى البحث الآزهرى . 
أما االك.تاب فبوصياغة حديثة لعرض لون من التف_كير الإسلاى ونقده ,؟ 

ر كو قر الى 
أساذ الفلسفة بكلية أصول الدين 


به المعدمة 

لباب إلأون 
القن الراول * التفلم الا سدط مى بى عريم ابى سيدا ٠‏ 
609 العمرب ف جاهليهم (19) الإسلام ومنبجه ف الإصلاح )0 نشمأة الفرق 


اختلفة (هم) مبادىء المعتزلة (/؟) موقفهم من الفلسفة (م7) مششكلة خلق القرآن 
() نباية المعتزلة واضطباد الفلسفة (»م) الفلسفة ل تمت (4م) التوفيق والموفقون 


42 


القدل الثابى ' ابى سينا رطازا لآم موفقا 
مم مولده ونشمأنه )41( حياته ومغاماته (9؛) مرضه وموته (١ه)‏ قات 

الثوفيق عئده (55) هل من باعث شخصى (/اه ) القرن الرابع عصر 5 
فلس لااحرية فلسفية . 

لقصل الث ١‏ ابع سوا .ين الم يع م الفاسف ٠‏ 

(10) رأى أرسطو فى تر 0 (10) أد سطو يقول بقدمالعالم (10) امرك 
الآول ( 69 ارستار شول ؛ وأدية العام 65 عن ص الىر ك الاول ل ١‏ رأبه 
فى الانسان 29 الغاية من الفلسفة (071) فكرة الخاق فى الإسلام 09 فسكرة 
العناية (0.م) فكرة البعث 7 نقط التعارض بين الدن والفاسفة . 

بإبلشان 

“الل الدارل ٠‏ مشكلء الهدفات ٠‏ 

7 )65 إن سينأ يول بواجب الوجود 09 خصااصه عنده 69 الواجب يعم 
ذاته وغيرء )1١١(‏ مشكلة السكير )٠١١(‏ مشكلة العم بالجرئيات )٠١1(‏ الصفات 
ليست زائدة على الذات )1٠.0(‏ رد صفات المعانى إلى الع )٠١9(‏ موقفه من بقية 
الصفات )١ ١(‏ تفسيره لسورة الإخلاص )١١"(‏ تعقيب . 


الفصلن الى : شل القردام) 

(015) رأى ان سينا فى تركيب الأجسام (م1١1)‏ العام قديم عنده )١71(‏ مقارنة 
(؟017) العالم يمكن ١)‏ ) العالم حادث عند ا اتكلمين ) يستحيل القَول نحدوثه 
عندان سينا (.5) القول العدم عقن نه الكال (؟١1)‏ نظرية 00 
“الرساطة (/1؟) تفسير بعض ما أجمله الشرع من مدلولات ١)‏ 14) حقيقة الشر 
)١40(‏ وجود الشر من لوازم الجود )١:5(‏ الشر ليس غالب . 

من )٠7(‏ إلى (14)م مز الحامش تفصيل واف لشكلة اد لنبوة : 

الفممل الثذالت : مشكل القاود 

)١ 39‏ أن سينا يققول بأدية العالم (. 00 وآ فوسعادة الإنسان )١64(‏ تدوير 
للمشكلة )١65(‏ اله نفس مغابرة للبدن والمزاج ل 
ببن النفس والجسد )١10(‏ نظريةالمعرفة عنده ١+6(‏ )!نفس مدركة بذاتها(11) النفس 
خالدة (1309) المعادالروحانى )17 النصوصالدينية رموز وإشارات ١)‏ 60 ابنسينا 
لا يقول بالمعاد الجسمافى )١0(‏ تفسيره لبعض حقائق اأبعث . 


الب بالخالث 


الفمل الول : قم هما الاوفيى ١‏ لقلا و تقر بر ٠‏ 

ذدنا ام اننسينا أوضخموفق )١١(‏ هلنجح )١0(‏ السكثرة لازمة (17)مشكلة 
العلم بالجزئيات لم تحل (.ما) فله فى رد صفات المعاف إلى العلل (150) يجزه عن 
إئبات صفة الإمكانللعالم (149) لامك ن أن يكون العالمقدبما وخلوقا )١46(‏ لاإشكال 
فالقول بالحدو ث )١55(‏ نقد لنظريةالفيض )١507(‏ نقد لفسكرة الوساطة(59١)النظر‏ 
إلى النص على أنه رمز فيه إلغاء له (..م) رأيه فى الجن والشمياطين (م0.؟) قصدة 
أدم وإبليس قصة رمزية (ه.”) عملية التوفيق عملية سلبية . 

فصل ١١‏ الى 1 د الاوكون ٠‏ 

(0) أثره بالنسبة للدين (و.م/أثره بالنسبة للفلسفة (١1؟)‏ أثره بالنسية تليدف 
الذى يرى إليه(١1؟)‏ ره بالنسية لابن سينا نفسه (9114) رأينا ذ فى بواعثه “و أملنا 
فى لقائه (16؟) ثبت بالمراجع ٠‏ 717 ) لصويب 


الموّ لف بقمم لتاب 


الشُمم 


٠‏ ابس الله الرحمن الزحيم . المد لله رب العالمين والصلاة .والسلام على أشرف 
المرسلين . سيدنا عمد وعلى أ له وححبه أجمعين . 

وبعد . فان مؤرخى الفسكر الإسلاى يكاد يتم أجماعهم على' أن أمم مشكلة 
قامّت فى وجه المشتغلين بالفلسفة فى الإسلام هى مشكلة اتعارضن ا موجود بين 
الأفكار الفاسفية و يعض التعاليم الدينية . مما حاهم على عماية التوفيق الى كا: ت أمأثر 

من [ ثارمم الفسكر 1 الخاصة بهم . ولك ا أجماءهم يتم على ذلك , إلا أن 
الشافةن_ الاس أن ادافين دؤلاء لم يعط هذه المسألة ‏ على أهميتها ‏ عناية تذكر . 
فهم سن مشير إلى ذلك فقط . أو متحدث فى ذلك حديثا لاينقع غلة ولايشئى غليلا . 
كان هذا الموقه الذى يبدو فىنظرى متعارضا بعض الشى م ير ك فى نفمى التساؤل 
عن السر فى ذللك : وكنت أشعر حنين طاع إلى معالجة هذا المو ضوع لاهميته العلسية . 
وللانه يتناول بصورة واضحة مسألة لم تخل إنسان من التعرض لا : وهى مسألة التبان 
الذى بشع فى النفس كثيرا سن أر اء بدو للعقل كته وين مابؤمن به من عقايل . 

وللكن الرغة وحدها ‏ فى رأف 0 الرغبة مضافا [أما الاعتقاد >لال 
ا مو ضوع وخطره من الناحمة العلمية لا سكفى مبررا لاختمار موضو ع للدراسة من 
باحث بشتذل بتدريس العقيدة إلى جانب اشتغاله ‏ بتد. يس الفلسفة فى كلية أصدول 

لدن تلك الكلية التّى أعتقد أن مهمتها تتحصر قبل كل شىء فى إدراك العقيدة إدرا كا 
َّ . وتحديد مايعتير خارجا عنها أو خارجا عليها تحديدا كاملا . ثم عرضها بعد ذلك 
على الناسس نقية من كل شوبء ثم الدفاع عنها أمام شبه المبشرين والملاحدة ؛ فهمتها 
- ف نظرى - 7" مهمة علبية وعقيدية معأ 

ولذلك رأيت قبل أن انساق إلى اختيار هذا الموضوع بدافع الرغبة النفسية 
والمصلحة العلبية أن أبحت جاهدافى قيمة هذا الموضوع من ناحية العقيدة أيضا . 
ول ألبث غير قليل حتى تبينت أن هذا الموضوع من أثم الموضوعات الى يرحب بها 


سماو لس 


الدن : فالفلسفةاليونانية فد جاءت بأفكار إلى البيئة الاسلامية واختلف المسلمون فى 
نا اختلافا بينا . فبعضهم يقول إنها متعارضة مع الدين تماما ,ولا يمكن التوفيق 
ينهما حال . و بعضبم يقول أنها لاتعارضه-!إلا فى الظاهر فقط . وقد أخذ هذا الفريق 
الأخير يعمل جاهدا لرفع ماببدو من تعارض ظاهر بين اأطرفين . أو بعبارة أخرى 
أخذ فى عملية التوفيق هذه . والؤال الذى يسأله أغلب الناس من قديم الزمن 
إلى اليوم . وأى الرأيين فى ذلك هو الحق ؟ هل الاسلام يأنى بطبيعته هذه الافكار 
اليونانية أو يقبلها؟ وعن الاجابة على هذا السؤال ينشأ اختلاف خطير فى نهم 
العقيدة وبيان مدلوطا إذا اختلفت إبجابأ وسلماء وإذن فلى نفهم الاسلام فهمأ 
واضحا وندركه إدرا كا بحا و نستطيعأن : ميزالغريب عنه والمتعارض مع طبيعته يجب 
أن ندرس هذه الأفكار اليونانية وأن نستمع فى هدوء وإنصاف إلى أدلة الذن 
ي#ولون ؛ أنها انع أرض الد.ن ففثىء . فان كان قوطم صادقا أبدنا ذلاك. بكل ما فينا دن 
قوة » وعملنا على التبشير به » ورفعنا ذلك النطاق من المقت والكر اهية الذى وضعه 
أسلافنا حول هذه الفاسفة . وإن كانوا رغم مأذلوه من #هود ١‏ جوأ ف إثنات 
مادعون . فالواجب علينا كذلك أن تذبع ذلك وأن نبشر به متخذين لانفسنا موقتف 
الناقد الحر » متناولين هذه الفاسفة وذلكالدين وقد ثبت تعارضهما ؛ بالمحرص والنهد 
العلبى » وأمهما يبت أمام الاختبار أنه.حق أذعناه واعتنقنا حته مهما كان ذلك 
الطرف . وإذاكان الانتصار سسكون ف النهاية إلى جائب الدن فإن ذلك يعطيه 2 
العقل قوة اعت امن شأنه وتضاعف من سلطانه » وإذن فدراسة هذه العملية قبل أن 
تكون واجبا عاسيا أن إرضاء لرغية نفسية هى فى الوقت نفسه نكاد ت:كون واجيا 
دينيا يحب علينا نحن أبناء الأزهر الحديث أن نقوم به وأن نعمل على تمحيصه 
وفى ضوء هذه الأفكار ممت على اختيار هذا الموضوع أعنى موضوع التوفيق 
بالذات » واخترت من الموفقين ابن سينا لآن عمله فى'التوفيق ربما كان أتم الأعمال فى 
هذه الناحية على الاطلاق ؛ وأخذت أعد العدة الشروع فيه» والكنى ماكدت أبدأ 
حتى عرض ل التردد : وأنا بعد م أخط حرفا واحدا ؛ فليس من الحكمة فى ثىء أن 
يقدم الانسان على موضوع معين مهماتضافرت العوامل على ضرورة القيام به مالم 


سد 11 دم 


بأنس من نفسه القدرة عل معالجته » وهنا أخذت أستعرض فى هدوء مايتطلبه هذا 
الموضوع من ملكات أصيلة أو مكتسبة فى نفس معالجه , وما يحب أن يبذل فيه من 
هود قد لايستطيع الانسان أن يقوم به . فثل هذا الموضو ع- وهو توفيق ابنسينا 
بين الدن والفلسفة ‏ يتطلب قبل كل ثىء أن يكون الانسان ملما «الفلسفة اليونانية 
إلماما طيبا . ومدركا لاهدافها إدراكا واحا . ومع ذلك فالواجب ‏ أيضا ‏ أن يكون 
قد قرأ الدين قراءة مستفيضة » ومركزة . وذلك ليستطيعأن يتابع ان سينا فى حاو لته 
وأن يكون له من الميزات مايحعله أهلا للك على عماية هذا الفيلسوف بالنجاح أو 
الفشل : من ناحية الددن » أو من ناحية الفلسفة . فهل كان هذا الادراك لكلا 
الطرفين موجودا؟ . 

أضف إلى ذلك أن الممهج العلى الصحيح يتطلب من ذلك الذى اول أن يبحث 
عملا فسكريا لإنسان ما أن يقرأ عمله فى كتبه نفسها من غير رجوع إلى ماكتب عنه 
إلا للاستئناس فقط أن صح له ذلك » وكتب ابن سينا الفلسفية مشوورة بدقتها. الى 
بلغت إلى حد التعقيد أحيانا » وبغموضها الذى جاءها من >اولة صاحها أن يجعل من 
الفاسفة والدن مزجا لثما وقد يكون ذلك متعذرا . أضف إلى ذلك أنه كان 
مضطرا ‏ يحم الظروف الحطة .ه ‏ أن يكتب بتعمية وخفاء فى بعض الاحيان » 
م زاد كتابته غموضا ؛ ومعى ذلك كله أ استخلااص المعلومات من كمه عملية شاقة 
وحاجة إلى (أزهر بة)صميمة مخصائصها التى تمتاز مها ٠‏ وهى الذكاء , والمثابرة . والمقدرة 
الفائقة على إدراك النصوص »ء وفهم ما تعمّد منهاء فهل كانت هذه «١‏ الازهرية , 
بخص نصها موجودة ؟ 

ومن ذا الذى يستطيع 9 يقول إنه يك لعالجة هذا الموضوع أن كين 
الانسان متوفرا على ماقدمنا من صفات » ولا يضيف إلى ذلك شيا قد لايل أهمية 
قط عن كل ماقدمئاه وأعنى به : ملسكة التنظبم والبحث وحسن العرض » وكيفية السير 
فى الموضوع سيرا يصل به إلى غايته » فهل ذستطيع أن نطمن إلى وجود هذه 
الملكة عندنا . 

عل أننا سنعاج ان سينا وهو من هو ى تاريخ الفكر البشرى ‏ فهل تصل بنا 


#ؤ سه 


الجرأة إلى أن نضع أنفسنا موضع المشرفين على إنتاج هذا الفي.وف المكبير . وأى 
ثقة بالنفس تلك التى تسم لنا يذلك ؟. < 

وما أن وصلت فى حديئ النفسى إلى هذا الحد <ى ممت على ترك هذا المؤضوع 
لصعوبته » وبقيت على ذلك أياما موزع النفس بين الاقدام تارة والاججام أخرى » 
حى أخذتتنى بعد ذاك نفحة ‏ أحسب أنها قبس من الاعتداد بالنفس ‏ فقات : وهل 
معنى ذلك أن يظل هذا الموضوع بدون معالجة ؟ وإذا كان كيار المشتخلين بتار يخ 
الفسكر قد أعرضوا عنه ‏ فهل معنى ذلك أن بظل مغلقا إلى الآد ؟ وهل يمكن أن 
3ك هن أن عدو ارمق عن يطائلها تردق المركة. وإذا كان ضلدك الطويلة 
بالازهر الذى يعنى قبل كل ثىء حسن التفهم للندوص لاتكف » فقد ضيءت رك 
إذن . وإذا كان لك من ماضيك العلى ما يشجعك ». ومن حسن ثُعَةَ طلابك 
وأساتذتك بك , وجميل معاوتهم لك ما يبعث فى نفسك الإقدام فداذا تركن 
إلى الأحجام ؛ ومن قال أن الواجب على كل باحث أن يقول الكامة الآولى 
والآخيرة فى نحثه وخصوصا إذا كان صعبا ومغلقا . وأليس يكفيك أن تسير.ركب 
الفكر فى هذا الموضوع المغاق ولو خطؤة واحدة إلى الآمام ؟ ومن ذا الذى يبلغ 
الكال فى عمله . والكيال لله وحده > ومن هذه الككلات الاخيرة استمددت العون 
وعقدت العزم على المكتابة فى هذا الموضوع مهماكان الأ . 

كيف عالجت هذا الموضوع : لا أريد قط أن أتعجل بالقارىء ؛ وأن أستابي 
مئه تلاك اللذة التى عسها الانسان فى مطالعة المجهول وا كتشافه . وان كان هذا لانعفيى 
من أن أضع بين يديه بصيصا من نور قد ياونه على اجتياز هذا الطريق الذى هو 
بصدد أن سير فيه . 

فالبحثك موضوعه: « ان سيئا بين الدن والفلسفة » فكرهت أن أقطع دلة 
القارىء بالماضى وأن أضعه مباشرة فى العصر الذى عاش فيه فيلسوفنا . فوضعت 
فل سراق القتكير الابلاني سس ديك اناسنا و حار لك فسساكان أرز 
الملامح فى التفكير عند المسلدين منذ الجاهلية إلى أن وصلت إلى العصر الذى عاش 
فيه أن سينا مبينا فى أثناء حديئى العوامل التى دفعت إلى التوفيق عند فلاسفة السللين » 


ل 


ثم وضعت فصلا بعد ذلك بعنوان : دان سيا ولماذا كان موفقاء تناولت فيه 
بإسهاب حياة الفيلسوف ؛ واستخلصت منها العوامل التى جعلت منه أوضم الموفقين , 
م" ثم تساءلأت قى آخر الفصل قائلا . ولكن هل كان هناك من التعارض ما بدفع إلى 
التوفيق حمًا #وجدات الاجاءة عن ذلك فى فصل ثالث جعلت عنوابه : زان 00 
بين الدبن والفلسفة ) عرضت فيه موجزا لآم الفسكر الارسطية التى خيل إلى أنها 
تتعارض مع الدرن , ثم وضعت مجانها موجزاً لاه الفسكر الدينية التى تتعارض 
مع هذه الآفكارء وكاات نقجة هذه المقارنة أرة ع ظهر التعارضن أو ضِم ما يكون 
ف مشا كل ثلاث رئيسية : هى مشكلة الصفات » ومشكلة القدم أو الازلية « 
ومفكلة الخلوف أو الابدية . فعقدت لكل مشكلة فصلا خاصا ما تناولت فيه 
لحديت عن كيفيةنشوء هذه المشكلة ٠‏ واللول الى لجأ إلها ان سينا ؛ والاشكالات 
الى نثدأت عن هذه الحلول وما تقدم به ابن سينا بعد ذلك من اجاية عاهها ووضعت 
هذه الفصول الثلاثة لترابظها تحت ,اب واحد هو . الباب الثانى من الرسالة :م 
وعتسف التلائة اكول عى اونواعق أ كااهن ب الاي الأول + ظ 

شم انتقات بءد ذلك - فى فصل خاص - إلى استعراض ذلك الجهود الذى: قام 
نه ان سينا فى هذا السبيل » وقارته بمجهود غيره من الموفقين, ثم حثت هذا 
الجهود أيضا هن ناحية نجاحه أو فشله فى تحقيق ما كان مهدف له من التوفيق بين 
الدين والفلسفة » وجعلت عنوان هذا الفصل . «قيمة التوفق »وقد انتهيت فيه إلى 
حكاين مختلفين . فعملية التوفيق السينوية أوضح وأم وأعق عه اية قأم 
ها ففلسوف موقق . وعملية التوفيق السينوية - برغم ذلك - كانت عملية سلبية 
لم تستطع أن تضيق من هوة اللاف بين الدن والفاسفة , ثم عقدت ‏ بعد 
ذاك مافضلا خاضا ق ٠:‏ أثر هذا التوفق + تغرضت قه إلى انان أره :باانسة 
للفلسفة. وللدن ولاءن سينا نفسه » وقد وضءت هذن الفصلين تحت ,اب واحد 
فق :النات التالكد. 

وبذلالك قد ا كتمل البحث؛» وهو ا يشاهد القارىء ‏ وحدة ملتئمة كان 


لداع[ سه 

يصم أن تكور: فصلا واحداً مقسما إلى فقرات أو بابا واحداً موزعا إلى 
فصول لشدة تماسكها وارتباطها . 

ولا كان البحث قد وصل فى بعض ال مشا كل إلى استحالة التوفيق بين الددن 
والفلسفة رأيت من واجى أن أبين- ولتكن ف الامش - قيمة هذه الآراء 
الفلسفية من الناحية العقلية وانتبيت أخيرا 9 ضعف تلك الدعامات التّى كانث 
تعتمد عاها هذه الاراء باسم العقل , وبينت أن الدن والفلسفة بمعناها الجدير 
ها وهو النقد الحر ليسا ا قط : وأن النظرة العلمية الحديثة ‏ وعلل الأاخص 
ف مسألة الخاود تؤيد النتنة ار على الاقل لاتعارضه . 

وبذلك حقق البحث جميع أهدافه الى كان يصوب إلما . فهو قد شرح ء نقط 
التعارض بين الدن والفلسفة شرحا وافياء وهو قد عرض عملية التوفيق أوفى عرض 
ظهر للآن السب 0 هذا التوفيق الذى قام به ابن سينا بغيره » ثم 
حكم بنجاحه أو أو فشسله ثم الت أن حقائق الدين لا تتعارض مع الفلسفة بمعنى 
النقد الحر وإن تعارضت مع هذه الفلسفة اليونانية مما يظهر منه بوضوح أن دراسة 
الفلسفة فى الازهر الشريف قد سارت نحو غايتها وأنما تخدم الدن وتقوم بتأبيده . 

وبعد ؛ فالببحث بهذا جدير بأن يقرأه علماء النفس الذن بريدون دراسة تلك 
الظاهرة النفسية التى تتميز بالذيذية والتردد بين نيارن متعارضين ومقدسين . 

وهو. خنى أيظا أن :عد آم كل فقن باللييقة الأيلاي [ذ انيه فيه 
بعض الضوء الذى يلق على مافىهذه الفاسفة من التعقيد والغموض كثيرا منالتوضيح 
والابانة » وسيشهد بنفسه عمل المسابين الخاص بهم فيستطيع بذلك أن يدرك قيمته . 

وقى: بعك بتك بن دأن قر أه علماء الكلام أيضاء لانم سيدرحكون منه من ثم 
هؤلاء الفلاسفة الذين تتحدث عنهم كتب الكلام السكبيرة كالمقاصدوالمواقف من 
غير أن تحددمم . وسيدركون أيضا أن كثيرا من الآراء الى يقدمونها للناس باسم 
الدين أن هى فى الحقيقة إلا آراء قد نشأت فى البيئة الفلسفية ثم كساها علياء الكلام 
ثويا إسلاميا قد يشف عن حقيقة ما وراءه » وسعلمون أن كثيرا من هذه الآراء 


وات 
كانت حلولا للتوفيق بين الدين والفلسفة ٠‏ وكانت حلولا بارعة . وأكثر توفيقا 
فى التوفيق من حلول الفلاسفة أنفسهم . 

أما أولئك الذينير يدون أن يقرأوا للبتعة والتسلية والفائدة العاجلة » أو بعبارة 
أخرى قراءة صحفية » فليس لهم فى هذه الرسالة إلا نصيب ضئْيل جدا . 

والله أسأل فى النهاية أن يجعلنى بارا بدينى وأزهرى ‏ طلابا وأساتذة - وأن 
بجعل منى دائما خادما لعل والدين والازهر وأن يكلل مسعاى داتما بالنجاح والتوفيق 
إنه بالاجابة جدير » وهو على كل شىء قدير . 


كو رده عراءء 
( أستاذيه ) بامتياز فى علم الكلام والفلسفة 
ومدرس بكلية آصول الدين 


9 من صفر سئة 855 اه 
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000 
اليا سسب لاول 

الفصل الآول التفكير الإسلااي حتى عهد ان سينا 

الفضل الثاىق ‏ ابن سينا ولماذا كان موفقا. 


الفصل الثالث أن سينأ بين الدن والفلسفة . 


سد ناخ سس 


١‏ اتصطالادل 
(التفسكير الاسلائى حتى عبد ان سينا ) 

عاتن التررب ف نطيعة فاننة لا ترق اللاقان الكاونة نولة الامطان اراي رتيل 
ما هنا للك رذاذ من القطر سقط ق0٠بعض‏ الما كن و بضع عيون من الآبار الى 
يعتمدون علها فى الارتواء فل يكن هم بد من أن يتتبعوا مواقع القطر ومنابت 
الكلا ومن أن يتخذوا من نظام القبيلة أساسا لحياتهم السياسية 0000 

وكان من الطبيعى جدا أن توثر للك ةا ضر به فى تفسكيرهم وأخلاتهم . 
-كثرة التنازع فما 0 1 هذه الارزاق الضئلة قد ولد فى نفو سوم الحقد المتاصل 
والضغينة الحادة . ما جعاتهم كثرة الحروب فما ينهم يستهينون حق الحياة حتى وصل 
الام بهم إلى قتل أو لا: ا الامبيات 0 الفقر أو خشية العار وأن كانت 
هذه 0 من ناحمة أخرى قد ربت فى نفوسهم ملكة الشجاعة وعودمم على 
أعمال البطولة.. كا أهمتهم حياة الصحراء حبالحرية والمحافظة علىالسكر امة ما جعل 
العرنى يضرب به المثل فى الشهامة والاباء . 

فاذا تركنا الأخلاق إلى تأثير حياة الصحراء فى عقولهم وبالتالى فى ثقافتهم 
وعقائدم فائنا نبحد هنا التأثير أعظا م فبعدمم عن الحياة المستةرة م يدع له م فرصة 
للاتفكير العميق والتأ مل المادىء ما جعلهم يقلون الخر افة وتعلهون بالاسشاطن + 
وإلافأى علاقة © بحكم بها العمل السلبم بين تعليقعظام اموق وبين الشفاء هنالجنون. 
وهل : مكن أن يق رالعقل الناضج أن السكهانة والعرافة وزجر الطير عدن ن أن تكون 
من الوسائل الصحيحة للعلم بالغيب . 
ْ . وكذلك كانت تقافهم بدائية فكل' ما بدر 0 نه من معارف هو العم ) باوقات 
مطالع النجوم ومغايها وعم بأنواء اكوا كب وأمطارها على ماأدركوه بفرط العناية 
وطولل: تجر بة ة لاحتياجهم إلممعرفة ذلك فى 5 المعيشة لاعلى طر يق تعل الحقائق 

ولا على سيل التدرب فى العلو م )0 


7١ خر الاسلام ص م6 200 طبقات الأمم للقاضى صاعد.ص‎ )١( 


حدغة اح 


نعم كانت توجد فى العرب طائفة ممتازة فى ثقافتها بعض الثىء وهى طائفة التكاء 
الذبن حفظوا يحانب التجربة كثيرا من الآمثال الصحيحة والحكم البليغة ما كارن 
متداولا بين 5 الديانات الختلفة التى كانت تتصل بشبه الجزيرة فى أكثر منمكان 
واحد وكان هؤلاء لا الشعرا ء كا برى ديبور() م أيان الصدارة فى فى قومهم ولكن 
هذه الثقافة الى توفرت لطؤلاء الحكاء لم تك نشيئًا جديرا بالذكر فىالحقيقة والواقع . 

هناك شىء واحد برز فيه العرب وهو الشعر وإن كان الشعر فى رأ لابدل التبوغ 
فيه على ثقافة ممتازة بقدر ما يدل على عاطفة جياشة وملة قوية فى النظم ولعل مما 
سأعدمم على ذلاك هو طبيعة الصحراء بم ذمأ من جمال وسكون.ونوع حياهم يمأ فيه 
من صيال ومقاتلة . الى الذى يتطلبالشعر ليثير المية ويبعث على الأقدام . أضف 
إلى ذلك أن أسيابالغزل كانت متوفرة . فالاقاء عند موارد الماء والارتحا بعد ذلك 
مع ترك بعض الآثار التى تذكر به مما يثير فى نفس الشاعر لواعج الحب ويدفعه إلى 
الدو والترديد . وأخيرا أمنهمالوجعلتهم يعتمدونعل الحفظ والرواية كانتمن أ كبر 
الأشياء المشجعة على الشعر لآنه أقر ب إلى النفس وألصق بالذاكرة . تلك هى ثقاقهم 

وأنا عقائدم فقد كانوا على خلاف فها والقرآن نفسه جمع فى أية واحدة 

جميع المذاهب الى كانوا يعتنقونها : تلاك الأية مى قوله تعالى ( إن الذين أمنوا والذين 
هادوا والصابئين والنصارى والمجوس والذين أشركوا إن الله يفصل بينهم يوم القيامة 
إن الله على كل ثىء شهيد () ) 

فالعرب كان فهم هود ونصارى وكان يهم صابئة تعبد الكوا كب وبجوس على 
مذهب الفرس فى القو ل بأصلين للعالم وأخيراكان فهم مشركون : وهؤلاء لم يكونوا 
عل رأى واحد : ْ 

فبعضبم أنكر الخالق وقال بالطيع انحى والدهر المفنى وثم الذين أخبر عنهم 
القرآن بقوله ( وقالوا ما هى إلا حياتنا الدنيا نموت ونحيا وما بلكنا. إلا الدهر 
تومافي 38 ومن علرإن.م إلا يظنون 0) ) 


9 تأر 0 مياق لبك 0( المج الابة 17د (>)الحائية عم 


لدف[ سه 


وصنئف أقر بالخالق وقال يحدوث العام )١(‏ ولسكنه ممع ذلك أنكر البعث 
والاعادة وعنه سشحددث أله أن بقوله 0 لنا ميلا وسى خلقه قال من 2 ى 
العظام وهى 6 49 ( 

ومهم من أاذر أقر بالخالق واب أ الخلق واعترف 0 من ) ألبعث ولكية سكن 
الرسالة وعيد الأصنام عل أن تشفع له عند الله فقدم إلنها القرابين وض ح بح إلها 
وهؤلاء ثم الدمماء من العرب وأحاب الاغليية يه فم وإلهم شير أله رأن 1 ْ ألا 
لله الدين الخالص والذن اتخذوا دمن دونه أولماء ما تعيدمم إلا لير بونا إلى الله ذاى 
إن الله محم بينهم فما ثم فيه ختلفون ©©) ) 

وقد كان بجحانب هؤلاء من يقوم بعبادة الجن أوالملاكة على اعتبار أنها بنات الله 
نهى قرت إلى نفسَه و إلى ذلك اشير القرأآن بقوله ( وجعلون لله أ بئات سمحأنه وطم 
ما يشتهون 9 0 دقو ْ) وجعاو | الملائئكة الذين ثم عباد الرحمن إناثا أشبدوا 

وقد كانت الاعتقادات أل فة مصدر درب جد لمة فما بيهم لاتقل ف حدتما 
عن الحرب الى كانوا يستعماون فبها الرئح وحد الخحسام : 

وهكذا كان العرب قبل الإسلام 5 فر واختللاف بزيد من شد له وفساد قّ العمل 
وإمعان فى الجهالة وضلال فى العقيدة وانحلال فى الأخلاق يحانب صفات لهم أهلتهم 
لآن يعلق علبهم.الدين الجديد أكبر الآمال فى نشى مبادثه فى سائر الآنحاء . 

جاء الإسلام وعقول العرب مقيدة بما توارثوه عن آبائهم فمَال منددا أيصح 
الاعتهاد على ما يقول هؤلاء ولو كانوا ( لايعقلون شيئا ولا .متدون ) وبذلك هدم 
الدن قداسة هذه الدعامة ووححع مصتعم مأ اه العرب عن أيائهم بطر ف التقليد 


الاختيار . 
الكون مافي مظم وا له 
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ل لم 


5 غذى عوطم بوساطة الؤحى بمعارف لا يستطيع أن يصل العقل وحده إلا 
كالمعارف المتعلقة بالبعث ٠‏ وقررهم, عقيدة ضاطلة أبدلتهم بالاوثان إلا واحدا قدرأ 
له ملسكوت السموات والارض وف يده جمبع ما فى السكون . ثم دعام بعد ذلك إلى 
العمل الصالم والتضحية فى سبيل الله مبينا أن الإنسان بذلك لن يخسر شيئًا لآن عين 
الله ساهرة على أولئك الذن يعماون الصالحات وعنايته حيطة مهم . 

وبذلك دعا الدين الاسلاى إلى الايثار أو ( الغيرية ) عن طريق الآثرة أو 
( الآنانية ) خل بذلك إشكالا لم تستطع الفاسفة النفعية .أن تحله إلى اليوم وهو لماذا 
يضحى الانسان بمصلحته الخاصة فى سبل المساحة العامة إذا تعارضتا . وأخيرا بجح 
النى يلت فى تأ كيد هذه العقيدة ونقريرها واندفع هو والمسايون الاواو ن لنشرها فى 
انحاء شبه الجزيرة وبعد جهاد عنيف وتضحيات رائعة دانت له شبه الجزيرة كلها فاتجه 
من فوره إلى العالم الخارجى ليحقق دعوته فيه . 

ماذا كان يفعل المسلمون الاولون فى هذه النصوص من القرآن والسئة الى يبدو 
تعارضها وماذا كان رأءهم فى هذه المشاكل الى بنى عليها النقاش فيا بعد . الواقع أن 
التاريخ لايستطبع أن يقدم لنا مايشئ الغلة شفاء تاما وأكبر الظن أن هؤلاء المسلمين 
حت روعة الدن والتحمس لمادنه م يعطوا هذه المسائل كل العناية وإبما كان ضصهم 
قبل كل شىء هو الجهاد فى سبيل نشر مادىء الدن وحارية أعدائه . 

ولسكن هل معنى هذا أن الصحابة لل تلمس فى قرارة أنفسها أمهات هذه المشاكل 
وهل يستطبع لتاريخ أن يقول إنها لم تدر بخلدم . الواقع لا . فالثابت غير ذلك 
بدليل ما روته الاحاديث الكثيرة من أن بعض الصحابة حين أخبرم الرسول بان 
كل إنسان قد كتب مكانه من الجنة أو النار قد َال له ( في العمل با رسول الله )١()‏ 


(1) عن جابر رضى الله عنه قال (جاء سراقة بن جعدم رضى الله عنه فتقال يارسولالله بين 
نا ديننا كأنا خلقنا الآن .فم العمل الآن أفها جفت به الأقلام ورت به القادي رأمفما تسقيلن : 
قال لا.. 1 فآ جفت به الآقلام وجرت به_القادير . قل قفم العمل و 
مبسر لا خلق له وكل عامل بعمله ) أخرجه مس والأخاديث في هذا المءنى 'كثيرة راجع 

يشير الوضولح غ ص م" . 0 
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فان هذا السؤال تحدد فودقة مشكلة التكليف مع القدر . وإايك أيضاما رؤاه الحديث 
من استفسار أنى ذر حين أخيره رسول الله يلقم بأن من مات لا.يشرك بالته شيئا 
دخل الجنة شرلةوإن رن ار رها ثلاثا . فان هذا السؤٌال يعار 
مقدمة لهذه.الأبحاث التى دارت ذما .بعد حول تحديد موقف ( صاحب الكبيرة ) 
من الكفر أو الإعان . 

ولسكن الوافع أن هذه الآسئلة وأمثالها كانت خواطر ترد على أذهان الصحابة 
مع عدم الرغبة فى الجدل والوصول بالمشكلة إلى نهايتها وكانت تجد فى كلام الرسول 
حيو احا 1ف ]| 

ولعل الذئ صرفهم عن ذلك هو أن النى يلير كان يكره لهم الجدل (؟) وبخاصة 
فى تلك الممنائل الى لا يستطيع أن يصل العقل الأنسانى فيا إلى ننيجة حاسمة فن 
وصاياه ( تفكروا فى خاق الله ولا تفكروا فى ذاته فتهلكوا ) © ومن الثابت 
عنه أنه كان يغضب شد الغضب إذا مع الملاحاة فى القدر (؛) و,ذلك عصم النى 
الكرم كابته من الجتوروو كلقي المتلة الك لكيك تو هلق الها 1 لالت زيل 
وإطفاء تلك الجذوة الى 5 تشعلها حرارة العقيدة فى نفوسبم . 


)01 عن أنى ذر الغفارى رضى الله عنه أن النى صبى الله عليه وسلم قال ( أتاتى جيريل عليه 
السلام فنشرنى أنه من ماب من أمتك لابشرك بللّه شيئا دخل الجنة قلت وأن زني وأن سرق 
قال وأن زنى وأن سرق قلتوأن زنى وأن سرق قال وأن زلى وأن سرق ثم قال فى الرابعة 
رغم أنفٍ ألى ذر ) أخرجه الشيخان والترمذى راجع تيسير الوصول < ١‏ ص ٠ ١١‏ 

(؟) عن أهامة قال ( قال رسول الله صلى الله غليه وسلم ماضل قوم بعد هدى كانوا عليه 
إلا دا الحدل ) رواه الترمذى وححه راجع تيسير الوصول ح< اص 5407 

() هذا الحديث قد روىروايات مختلفة منها ( تشكروافى آلاء الله ولاتفكروافى الله ) ومنها 
( تفكروا في الخلق ولاتفكروا فى الخالق فانم لاتتقدرون قدره ) إلى غير ذلك وهذه الروايات 
وإن كانت كل واحدة منها لاترتفع إلى درجة الصحة إلا أن تعددها يكسها قوةوالممنى صحبح و 
قال الحافظ السخاوى فى المقاصد . راجع تخريج الشبخ رشيد رضى الله عنه لهذا الحديت في 
حاعيته على رسالة الإمام مد عبده ص ٠ه‏ (4) راجع تيسير الوصول < ١‏ ص 48 * 
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وأخيرا مات النى صلى الله عليه وس بعد أن نمم فى جمل العرب على الإذعان 
للاسلام و ركهم وطن العقيدة يسيطر على نفوس كثير منهم وبموته ابتدأ التذاع 
. بين المسامين وأكبر الظن أنه سيظل إلى الآهد . فقد اختلف الصحابة ورسول الله فى 
فراش الموت فى مكان دفنه (1) ثم اختلفوا بعد ذلك فى من يكون خليفة من بعده 
فطالب باللافة الانصار وأصر المهاجرون على وجوب أن يكون الخليفة منهم 
وظهرت بعض الميول إلى تعيين على بالذات من بينهم تلك الميول الى نستطيع أن 
نعتبر أصحامها نواة لحزب الشيعة الذى مين فما بعد 0 وانقسم إلى فرق مختلقة 
بعد كثير منها عن الاسلام () . ثم تنازعوا بعد اتتخاب ألفى بكر فى وجوب قتال 
مانعى الركاة إلى غير ذلك مرى الخلافات الوم تلث تحت تأثير سلطان العقيدة أن 
انتهت بعد ظهور النصوص 7 رجحت أحد الرأين المتعارضين . 
ثم أخذت السفينة مجراها حتّى تسلها عمر بعد موت صديقه وقد استطاع 
المسلمون فى عهده أن يضموا شتيتأ من المالك المختافة أصحاب الثقافات المتبايئة إلى 
سلطانهم ففتحوا مصر وفيا الاسكندرية مهد العلوم فى ذلك الوقت.وفارس والعراق 
وهما زاخرا نبالمذاهب الختلفة دينية وفلسفية كالأسطورية والمزدكيةوالمانوية . والشام 
وكان يضم اليعاقبة وغيرهممن أر باب الديانات القديمة . وبذلك أصبح فىمتناول العرب 
صيب من المعارف تستطيع أن تغترف منه لو شاءت ولسكن المسلبين فى مبدأ الآاس 
الل اعتزازمم بالدين وأنفة منهم أن كوك | تلأمذة ان أضهوا دن رعايأثم قد 
رفضوا هذه الثقافات وأعرضوا عنها إلا فى القليل النادر ولم يقبلوا على أصحابما إلابعد 
أن أنذلتهم ظروف الحياة من مقام السيادة 
والآن لنتجاوز عن الفترة الآولى من حماة عنهان وكذلك قصة انتخابه 9 لقت 
معارضة أشد من أنصار على إلى عهده الآخير الذى أدى إلى النزاع فى مسألة قد لمسها 
المسلمون من قبل وهى هى مسألة ( السكبنرة ) الأأمس الذى ترتب عليه ظهور فرق كثيرة 
تتذازع فمابينهاولاتذعن واحدة منها للنصكا كان النزاع أولابل تجتهد كلمنها أن تؤول 
النصوص على حسبر أمبا هى : فعثهان رضى الله عنه كأنر جلاممحا فاستغلت بأو أممة 


)١(‏ الملل والنحل < ١‏ ص 5؟(؟) المرجع السابق جح ١‏ ض هو" 
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سماحته لخماوه على أشياء نقمها )١(‏ المسلبون عليه حتى حك كثيرمنهم بكفرهمن أجلها 
وأخيرا قتله رجال الامصار سئة هم ه بعد ماسأة تفتت الآ كباد : 

وبويع على من أغلب أهل المديئة بعد مقتله وهنا لعبت الا-قاد دورها بأناس 
كانوا قدوة لاطيبة والتضحية فى عهد رسول الله يَلِت أمثال طلحة والزبير وعائشة 
وكذلك معاوية فقد أعلنوا جميعا رفضهم لا على وقاتله.الاولون فى (واقعة اجمل) 
وانتهت المعركة بقتل طلحة والزبير ورجوع عائشة مهزومة إلى المديئة أما معاوية'فقد 
راوغ واستطاع أن يثبت فى نزاعه مع على كثيرا. من الدهاء والخاتلة وأخيرا النق 
الطرفان ( بصفين ‏ /م ه ) وكاد أن يظفر على بالنصر الحامم لولا خديعة عمر وي 
وإشارته برفع المصاحف على السيف مماأدى إلى (مهزلة ااتحكي() ) المشبورة وكانث 
أنيجتها ظفرا نسبيا لمعأوية . والمهم من ذلك هو ظهور فرقة الخوارج الى لامت عليا 
لقبرله التحكيم فى دين الله واعتقدت أنه أصبم بقبوله هذا كافرا كنعاوية : 

وهكذا أصبح فى العالم الاسلاى فرقتان متعارضتان فرقة الشيعة ' الى تعتقد أن 
علءا أفضل الميع وأن الآمامة للكونما ركنا فى الدين لايصح أن نقول أنالنى يلت 
أهماها بل الواقع أنه ولى عليا . وفرقة الخوارج التى تخالف الشيعة مخالفة دمريحة فبى 
تحم بكفر على بعد التحكيم وتعتقد أن الإمامة ليست من أركان الدين وللمسلمين 
أن يختاروا إذا شاءوا خليفة منأى قبيلة . ودلة ذلك بموضوع البحث وإن كان أمرا 
سياسيا أن كلا من الشيعة والخوارج أخذوا يلتمسونمن نصوص الدنمايؤيددعواهم 
الكذب هرة وبالتأويل أخرى حتى يخيل إليك وأنت تقرأ لاحدثم أن الدينصريح 
فيا يذهب إليه 

وهنا قامت جماعة أخرى تعرف فى تاريخ الفسكر باسم ( المرجئة ) وقد حاولت 
أن تقوم بدورمامة السلام بين الخوارج والشيعة رجاء جمع المسلمين على كلءة واحدة 
وكان لاد أن تعمل لإرضاء الطرفين فل تحكم بكفر على وشيعته ما حكم الخوارج 


)١(‏ تحد تفاصيل هذه الأشياء فى الملل والنحل ج ١‏ ص -/ام 6 .م 
(؟) تارم العدن الاسلااى لجورجى زيدان ج ١‏ ص 41 
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وبذلك أرضت الشيعة فى نظرها ول تقل بأن الإمامة ركن من أركان الدين وأن النى 
رشح عليايا تقول الشيعة وبذلكحاولت أن ترضى الخوارج . ومن الغريبأنها حاوات 
أن رذضى البيت الماك يضام مم كم ر معاوية ومن معه كا اتفق الجز بان المتعارضان 
على ذلك بل أرجأت الفصل فى مسأله الكفر والإمان إلى الله يحكم فيهايوم القيامة(1) 
فى ذلاك الوقت وى عهد هشام سن عمد الملاك ظهرت مشكلة أخر كن لا أيضا 
أثر كبير فى تعدد الفرق وكثرتها وهى ( مشكلة القدر ) تلك المشكلة التى لمسنا اندفاع 
المسلمين من أول أمرهم إلى ولوجبا فقد قام معبد الجبتى وغيلان الدمشق وهما يمتان 
إلى المسحية يسبب يقرران أن المرء حر فى أعماله مما أدى إلى قيام فرتة ( القدربة ) 
وفى نفس الوقت قامت فرقة أخرى تقول بالجبر وهى فرفة ( الجهمية ) وأخذت كل 
فرقة مهما تذكر مايؤيدها من الشرع وتؤول ماخالفها ووجد كل فرديق مهما فى هذه 
المشكاة بالذات مايشاعده عل تدعيم م أدعاه !: 


تيارات عؤنافة ونحل متماينة 1 مهأ يعدث» بالنتعوصما وغاء له امو و ادير 
لتقت هذه التيارات جمرعا ع سك رجل مشبور ف تاريخ الفكر وهو ) الحسن 
اليصرى )2 

لم يشمأ هذا الرجل أن يحعل موضوع المناقشة كفر على أو إمانه ولا كفر معاوية 


اسيل اا سي اس سي سسا سم سس شالبب بيس سس سبيت 


)١(‏ هؤلاء الرحئة تسمى ( مرحئة الخوارج ) ويعرف تارم الفرق فرقة أخرى (سمى 
( معتزلة الرجئة ) ويءنون بها من جمع بين آراء الاعتزال والإرجاء وهذه متأخرةفى الزمن 
عن الأولى كا يعرف فرقة ثالثة وهى ( المرجئة الخالصة ) وهى الى ترجىء العمل أي تؤخره 
عن النية والقصد وهو من معانى الإرجاء أيضا وهى آخر طائفة منطوائف الإرجاء وقدنشأت 
فى العصر العباسى « 0 صنى ام ج م ص «م#سو اجات المي من التفكير الاسلاتى 
الأستاذنا الك كتور البهى القسم الأول ص م 

09 تابعى حليل اشههر عتانة خلعه وصلاحه وعامه وفصاحته عرف بالفقه والقصص والكلام 
والتصوف وعتيره المعتزلة رأسهم لأنه تك فالقدر وقل بحري الارادةوكذاك يعتيره ااتصوفة 
إمامهم وماث سنة ١٠١١‏ هابن خدان ال الأول صفحة ١١١‏ 


عداقم ا ل 


أو إوانه بل تساءل عن السبب الذى من أجله نك على هؤلاء بالككفر وأغيرا 
اهتدى إلى أن الكم بالسكفر جاء وليدا لارتسكاب كبيرة فى نظر الفريق الذى نمكم 
يكف رهم فقال «إذن فلنتقل بالبحت من الاشخاص إلى ( مرتسكب الكبيرة ) 
فى ذانه بقطع النظر عن على وعائشة أو معاوية و بعدحدث 5 بأن.هرسكب المكبيرة 
منافق فكان ذلك فى المواقع جنوحا إلى رأى الخرارج وإن غالفهم فى انطباق ذلك 
على على كرم وجبه ثم انتقل بعد ذلك إلى مشكلة القدر وأخير | قال حرية العبد'فى 
تصرفانه فأرضى بذلكالقدرية . وما يسجله له مؤرخ الفسكر هذه المءزة من العمق فى 
البحث فلا شك أن انتقال الموضوع من الجرثى إلى الكلى فى مشكلة المكبيرة هو 
الهج الصحيح ف الوصول إلى م على : 

فذلك الوقت ‏ وكان التفسكير إلى ذلك الحين يكاد يكون عر با مخضا أو بعبارة 
أخرى محليا - ابتدأت الاجناس الاخرى تحاول فى قوةأن ترفع رأسهامن جديد وأن 
تذج بثقافتها فى ذلك التيار الفسكرى وأخبرا تم لها ما أرادت وسقطت دولة بنى أمية 
سئة م٠‏ ه دولة العرب والعرببة واضطر العرب أن يتنازلوا عن السيادة وأن 
يندفموا فى غمار الصناع والعامة وأن يقبلوا على الجدل مع هذه الشعوب الى كانت 
تحمل بين قلو مها أشد الاحقاد عليهم وابتدأت الثنوية من الفرس والسمئية الىأثارت 
الشنك فى المعرفة وكشر من الفرق المسيحية واللهودية وكذلك الدهرية التى لاتؤمن 
خالق تعمل جميعا على الكيد للاسلام وطمس معالمه ولعلها كانت ند هن الفرس 
المسلبين الذن سيطر وا على الدولة فى ذللك العهد إغضاء عن هذا الذى بربدون لدت 
ضغط الرغبة فى الانتقام هن العرب وانتقاص مكاتتهم 

وكاد أن ينجم المتآءر ونفى ذلك لولا أن قيض الله للاسلامرجلاكانتليذالاحسن 
الببصمرى وهو ( واصل بن عطاء ) )١(‏ رأس المعتزلة تلك الفرقة ااتى سجات أعظم 
الابحاد فى سبيل الدفاع عن الدرن والدعوة إليه 
0 ) كان من الوالى » واد فى الدينة سنة ..م ه ثم انتقل إلى البعمرة وسمسع من الحسن 
البصرى وغيره وتوفى سنة 1١‏ ه وكان خطيا بليغا واسع العقل غزير العلل وإليه برجع الفضل 
الأكير فى وضع دعائم الاءتزال على أسبس عابية . راجع فجر الاسلام ص + وضحي 
الاسلام < غ ص /بة ْ 


عد امن 


والواقع أن مبادىء المعتزلة لم حملبم على اعتناقها إلا رغيتهم الماحة فى الدفاغ 
عن الدين أمام أعداء مسلحين بكل أنواع التسليح من مخاتلة ورياء إلى معرفة وثقافة 

فالسبب الذى حملبم9) على المبالغة فى التنزيه والوحدة مما جعلهم يقولون بنى 
الصفات هو ماهاطم من نزعة الشيعة الرافضة الذن .تأثروا بالمذاهب الفارسيه إلى 
تصوير الله صورة حسية بجسمة فهو عندمم صاحب قد وصورة وذو جسم وأعضاء 
وأما الأصل الثانى 7) وهو العدل فبو بلاشك موضوع للرد على من قال بوقوع 
الظل من الله وقد جرثم ذلك إلى بحث مشكلة القدر واختيار القول نحرية الارادةلآن 
التعذيب مع الجبر ظم محض وماداموا قد نحثوا هذه المسألة فلبحدُوا أيضا مشكلة 
الكبيرة وقد قالوا فا بالمنزلة بين المنزلتين مما يدنيهم فى الواقع إلى الخوارجوالخلادة 
أن المعتزلة قد حت كل ثىء واختارت مايقضى به العقل واستطاعت أن تدافع عن 
الإسلام فى ظل مارأأت و تلبث القدرية والجهمية أن ذابتا ذها وبقيت هى الفرقة 
التوحيدية السكبرى التى أسست عل الكلام واستطاعت الدفاع عن الاسلام 

ولكىيكون موقفالمعتزلة فى الدفاع قوياأمام خصوم الاسلامرغيت ف الاطلاع 
على كتمهم والرد علمهاأ بعد الدراسة رداممحصافتر جم تكتب الفر سور أتهاوحين وجدوا 
النساطرة وغيرهم من الفرق المسيحية مساحين بالثقافة الاغريقية التى عرفوا عنما 
كثيرا بوساطة المناقشات الشفوية رغبوا ثم أيضا فى أن يتساحوا بهافاستعانوا بالمنصور 
فى ترجمة المنطق الار سطى وهكذا كان المنطق أو ل عل من عاو 5 الفاسفة بمعناها الضيق 
حصل له اشتباك بعل الكلام الاسلاى . وإلى المأمون يعزى عفر إتمام مايدأ به جده 
من ترجمة بقية هذه الفلسفة إلى العربية فقد اتصل بأباطرة القسطئطنية وجلب 
بوساطتهم أشهر السككتب الفلسفية اليونانية من أثينا ول تسكد تلك الذغائر النفيسة 
تصل إلى بغداد حتى قام بترجمتها الاذذاذ من العلياء والعامل الذى يسيطر على المأمون 
فى ذلك الوقت هو رغيته:أيضا كاكانت رغبة جده المنصور فى أن يسدى بدا إلى 
الاسلام وسلاحا يستطيع به أن يقارع الشبيات فلأجل الدين فقط ترجمت الفاسفة 
اليونانية فى ميدأ الآمر إلى اللغة العربية . 
)١(‏ مقدمة نيرج لكتاب الانتصار الخباط ص به 
() الرجع المابرقتض 4ه 


الا ا 


وأست نحاجة إلى البرهنة على أن المعتزلة قد قرأوا هذه الكتب واستفادوا منها 
فتلك مسألة لا تحتاج إلى إثبات وإنما الذى أريد أن أنبه عليه هو أن المءتزلة لم يقفوا 
من هذه الفلسفة موقف المصحم لطا على طول الخط بل أخذوا منها مايوافق عقوطم 
ويعينهم على تحقيق رغبتهم وردوا الباق فكانوا ذلك أ كثر حرية من الفلاسفة 
الاسلاميين الذين جاءوا من بعدهُم واستحقوا مدارة لقب ( أحرار الفسكر 
فى الاسلام() ) . 

يقول الخياط ( ولقد أخبرفى عدد من أصحابنا أن ابراهي النظام رحمه الله قال 
وهو كود بنفسه الهم إن كنت تعل أى لا أقص فى نصرة توحيدك و أعتقّد 
مذهبا من المذاهب اللطيفة إلا لاشد به التوحيد فا كان منها ذالف فأنا منه برىء 
الهم إن حكنت تعل أنى يا وصفت فاغفرلى ذنونى وسبل على سكرة الموت2() ) . 

وفى هذا النص تحديد للباعث الذى حمل المعتزلة على الاشتغال بالفلسفة 
وتصريح بأن المعتزلة لم يكو نوا لهذه الفلسفة فى جملتها بمقلدين وهكذا عاش المعتزلة 
للاسلام وعماوا على توفير جميع الوسائل لنصرته فجعاوا الفلسفة وسيلة لاغاية 
وحكموا فيا الاسلام ول حكموها فى الاسلام يا صنع فلاسفة المسامين فما بعد . 

هذا الفبم الجيد للاسلام وهذا الدفاع الحار عنه كان جديرا أن نحل المءتزلة 
من نفوس المسلين ا محل الأول وكان يمكن أن يكون هذا هو الواقع لولا أن وجد 
هناك أمران كانا من أكير العوامل التى أثارت علهم سخط طائفة ذا مكاتها فى 
نفوس الشعب وهى طائفة رجال الحديث مما أدى فى النهاية إلى اختفاء المعتزلة 
اختفاء تأما . 

الامر الآول : تزعتهم العقلية المغالية فأنهم بعد أن قرروا أصوهم وآمنوا بها 
إيمانا تاما راحوا يؤولون مايعارضها من الآيات ويكذبون مايعارضبا من الاحاديث 


)١(‏ يقول القفطى إن لأنى هائم الجبائى العتزلى المشهور كتابا سماه التصفح أنطل فيه 
قواعد أرسطوا والجاحظ فى كتابه الحيوان (ج * ص 157 وج ؛ ص ١١‏ وج؛ ص 6/) 
كثيرا مارتعرض لأرسطو وينقده وكذلك يقول ابن المرتضى فى كتابه النية والأمل ص .هم 
عن النظام أيضا (5) الانتصار للخياط ص 5١‏ 


وكانوا يفعلون ذلك فى جرأة وصراحة فأنكروا حديث الرؤية لتءارضه مع قوله 
تعالى ( لا تدركه الآ بصار ) بل أ كثر من هذا أننا نجد النظام يفعل ذلك فى تبك لاذع 
فقول مثلد ذعم أن مسعود أن الؤمر قد انشق وأنه قدرآه وهذا من الكذب 
الذى لا خا ء فيه بل ويزيد سخرية مر ن.ان مسعود ين براه يقرر أنه قد رأى الجن 
قائلا هذا ما لا شك فى كذبه . 

الس لشاف أنهع. ىق يردوأ إنكارزم للحديث قد لجأوا إلى الطءن فى نقاته 
فتقّدوا الصحابة 7 يه وصراحة ورموثم , التناقض حيئا وبالكذب أ أحياناً 
فقد نقد النظام أبابكر وزماه بالتنائض وعاب حذيفة بن الهان بل إن النظام ى يبرر 
القول بعده حجية ال قد لأ ص قول ان أى احبيد إلى تأليف كتاتب سماه: 
و التئت, 0 فيه أن باحق بكل حانى عا مادم الثقة به . وإذا كانت الصحابة 

م تسم من عدم وك .ذلك التابعون وتابعوم من وال الحديث فالجاحظ برهم 

بالقصورق البحث والتنهسب والاتخراف عن ن الانصاف ورىأ مم جماعون لا يعملون 
غقوطم فم) بروون بل وينتقد المفسرين أيضا فى ميلهم إلى الغريب من الألفاظ 
والأخار 00 وقابلهم رجال الحديث المثل هم ف نظر ثم فسعة مارقون وفى ذلك 
يقول ابن قتيبة ( وجدنا النظام شاط رمن الشطا يغدو على سكر ر وبدوح على سكر 
وببدت عل جرائره ويدخل فى الآدناسو ر تكب بالفواحش والشائنات )(5) ومنبين 
هذه اللاشاء ل رى م احبه للغليان () 

وأخيراً وجدت هذه العداوة وذلك الشنآن مسألة تتلاق فها الاحقاد وهى 
00 ) خلق الفرآن ( وليس يعنينا الآأن من هذه المسألة إلا القدر الذى يقتضيه 
منج البحث فإن المعتزلة بناء على أصاهم فى ننى الصفات قد أتكروا أن القرآن كلام 
الله معنى أنه صفة من صفاته وقالوأإنه حادث وذلوق.. 

وفى عهد المأمرن زن له زعما المءتزلة فى بغداد وهما مامة ان رسن وأخدن 
أنى داؤد أن بجع لالقول ضخاق القرآن عقيدة الدولة فاستجاب ما المأمون بعدمقاومة 

ه١ )نحد ذلك فى رسالة للجاحظ مطبوعة على هامشسكتاب السكامل للهبرد جج ! ص‎ ١( 

١‏ ؟ ) تاويل مختاف الحديث لأبن قتيبة ص 1؟ 

(؟ ) الأغافج لاص 6ه!١‏ 


اسيرة من بعض حال البللاط فأصبدت هذه المسألة قُّ عرده 0 م المشكلات وقد 
ظلت مدة المعته م والواثئق كذلك ولع ت فى التاريم ,الحنة. أى ععنة أهل احديث 
الذن شكرون 0 3 القر أن مخلوق وهيدم: 


والواقع أن المعتزلة وعلى دأسهم المأمون قد استعملوا مع رجال الحديث كل 
أنواع الآذى والاضطباد واتخذوا من حماية الدولة لهم ما يساعدمم على الطغيان 
ما يآنافى مع حرية الفسكر التىكانوا يشيدون بها وبما.أدى فى النهاية أأيضأ إلى اختفاء 
المعتزلة اختفاءاً تامأ بسبب هياج الشعب عليهم وانتصاره لؤلاء الذين ظلوا رغم 
ما لاقوا محافظين على رأمم فى شىء من الصلابة والعناد . وخلاصة ماكان أن 7 نْ 
قد بدأ سئة م01 ه بإرسال العكتب المتتالية إلى ولاته لتحمل الناس على ذلك , 
تورط المأمرن بعد ذلك قى الام تورطا أذأة 1 ا يشتط فأمر فى ا 0 
الولاة بأن يقتل من ينسكر القول بالخاق . وحين حضرته الوفاة كتب لاخيه المعتصم 
وصاة يقول ذا ( وخذ بسيرة أخيك ف القرآن ) وكان المعتصم رجلا جنديا فأخذ 
الأمر على أنه شىء واجب التنفيذ وشرع يكتب إلى الامصار بالاستمرار فى امتحان 
الناس فى مسألة الخلق هذه بل ( وأمران يعلموا الصبيان ذلك فقاسى الناس 
منه مشقة فى ذلك وقتل عليه خاق من العلياء ) )١(‏ وجاء الواثق بعد موت أااعة هم 
فسار عل سنة أخويه وعقيدتهم فأخذ رسل الكتب هو الآخر 03 فى بلغ ب4 الام 
إلى أن حتب واليه بمصر أن شرم بأمتحان التأس أجمعين فل سق أحر من فقيه 
ولا محدث ولا مؤذن ولاعاى حتى أخذ الفتنة . فلثت السجون بالمعارضين وكثر 
الفزع بين الناس مما بلغ بالشدة أقصاها . 

وتلفت الشعب فوجد رجال الحديث وعا 57 أحمد بن حثبل يشكرون فى 

در أذ بدعة ة الول بالاو ق منحوم اكياره واعجابه . والواقع إن وحال الحديث قد 
0 عل الحنة صيراً جدراً بالتقدر . وقد مثلت البطو ا احا لى معانها فى الامام 
أحمد رطى ألله عنه فقد راودوه رغة ورهية أنننةول بالخلاق ولو ( تقية ) فأجامهم 
بكامته الخالدة ) إذ أجاب العالم تقية والجاهل بهل فتى ينبين الحق ) وأخيرا ضربوه 


فته #٠١‏ اد 


تمانية وثلاثين سوطا حتى دى جسده ثم قذفوا به إلى السجن() وهو صابر محتسب 
فكانت هذه الاسواط وذلك السجن تنفجر يتابيع العطفعليه والحقد على الحسكومة 
فى قلوب العامة . 

والواقم أن الامصار أيضأ لم تخل من أبطال فد وثى بعض الناس (بالبويطى ) 
تلبذ الششافى ملوه من مصر إلى بغداد ليسألوه فى ذلك فكان .ردد وهو ذاهب 
قوله ( لين أدعات عليه أى احمد ان أن دؤاد ‏ لاصدقنه ولأمون ف حديدى 
هذا حتى بأ قوم فون اناف مات فى هذا الث شأن قوم فى حديدهم ( 

وقد صدق البويط رضى الله عنه فما قاله ين سألوه أنكر القول بالخلق وأصر 
على ذلك فعرضوا عليه أن يقول فما بينه وبين الوالى ولو ( تقية ) حتى يطلق سراحه 
فقال ( إنه يقتدى به مائة ألف ولا يدرون المءنى(") ) 

وقد يكون فى هذه الكلمة تحديدلوجهة نظر المعارضة وهى أن حمل الناس على ذلك 
لا يأق بفادة بل وينتج أعظم الآضرار وذلك لآن عقوط, لا تدرك مابرى إليه 
القول موذأ من تنزيه ألله و بمجيده ولا ببق من المسألة فى نفو سهم إلا أن القرآن 
كسائر الآشياء الخلوقة فتقل قداسته أو تنعدم فى نفوسهم وتكون النتيجة أن 
يحلاوا من أتباعه . 

وكان طبيعيا وقد صمد رجال الحديث للبحنة وأزدم الشعب ق موقفيم أن 
تأخذ المسألة نهايتها الحتومة ة 0 الحسكومة عن موقفبا وقدكان ؛ فا أن مآت الواثق 
وجاء المتوكل سئة؟م؟ ه حتى (أ مر بترك النظر واماحثة فى الجدال والترك لما كان 
عليه الناس فى أيام المعتصم والوائق وأمر الناس بالتسليم والتقليد وأمر الشيوخ 
الحدثين بالتحديث وإظهار السنة 9))وهكذا انتقلت السلطة إلى أيدىرجال الحديث 
وكانت عواطفيم تغلى بطلب الانتقام من المعتزلة وعقائدمم تقرر أنهم مارقون عن 


. ص 8.6 وما بعدها‎ ١ طبقات الشافعية الكبرى لتاج الدين السبكى ج‎ )١( 
ص ن”؟‎ ١ (؟) هذا النص الذى قبله مده فى طبقات الشافعية الكبري جح‎ 
ص مم7‎ ١ التنبيه والاششراف للمسعودى ج‎ )*( 


عن اماج 


الدن و نبجب عقاهم يدوا يشئون عل المعيزلة حريا لاهوادة م اولا رفق 
واستعملوا فأ جميع الأسلحة من رد عليهم وتشور هم واعتداء على بعضهم حى 
أسفرت المء ركة أخير | عن هزعة المعتزلة هزمة نهائية واصبم الاعتزال بعدها من 
الأسرار لأانه أضيد من الأخطار وهكذا كانت النهاية . 

ولم يقف رجال الحديث عند هذا الحد بل جدوا فى معرفة السبب الذى من 
أجله ضل المعتزلة و بطل بهم البحث طويلا حبّى اهتدوا إلى أن السبب فى هذا 
المروق راجع تراه اده لكقب الأوائل: أن سار خرف راجع إلى 
معر ذ نهم 0 وإليك ما يقوله تاج الدين السيكى حين يتحدث عن 0 
١‏ وجره القليل الذى كان «يدريه من علوم الآوائل إلى القول خاق القرآن20© ) 
وكذلك برى السيوطى ونص عبارته ( ولما كبر أى المآمر ن - عنى بالفلسفة 
وعلوم ا ره ذلاك إلى القول خلق القر أن0؟) 0 

وكانت كتب أرسظو: بنوع خاص هى الى تحمل النصيب الاوفر من هذا 
0 وإللك 0 الحسن الاشعرى ( إن أبا الحذيل قد أخذ قوله ‏ أى فى 

0 عن أرسطو فان أرسطو قال فى بعض كتيه أن البارى عل كله قدرة 
: حياة كله مع كله بصر كله لأسن أبواغذيل لفظة أرسطو وقال عليه هو هو 
وقدرته هى هو(؟) ) . 

وإذا علبت أن كل المشا كل التى تورط فيها المعتزلة كمشكلة الرؤية والقول 
خلق القرآن نما يعود فى الواقع إلى رأمهم فى ننى الصفات أدركنا فى وضوح إلى أى 
حد أصبحت كتب هذا الفيلسوف بوجه خاص موضع الريبة والاتهام . 

وبعد أن أدرك رجال الحديث هذه الحقيقة أخذوا فىاضطهاد ذاش وك 
من ييتصل ما وكان 0 لى برب المرء بالالحاد أن يكون له اتصال ما دن 

أو بعيد ولعل أوضح مثل على ذلك أبا زيد البلخى ( فقد رى بالإلحاد (» ) 


"18 ص‎ ١ طبقات الشافعية الكبرى ج‎ )١( 
٠١4غ تاريخ الخلفاء ص‎ () 
١م معجم الأدباء لياقوت ج م ص 6 (4) الأغاني ج١١ ص‎ )( 


للأنه كان يقوم جمع العلوم القدبمة ويسلك فيا يؤلف طريقة الفلاسفة ولم يشفع له 
فى [لغاء هذه التهمة ما ألفه من ءاوم فى نصرة الددن والعقيدة . ول :-كن اللكتب 
الالطرة و<دها هى موضع الريية بل 0 بءض المتزمتين فى التخوف من كل ثىء 

<ى ( المساب ) رغم الحاجة إليه فى المواريث والمعاملات ومن الثابت أيضا أن 
بعضهم قد حكم ا رجل وجد لدية كتاب فيه رسوم عروضة )١(‏ بل إنالماطق 
وهو سلاح هن أسلحة الدفاع عن الدن قد وجد من د ف تعليه مما حمل الفاراى 
على أن بكتب دفاعا عئه (0) . 

1 وأخيرا بلغ / اك فى #اربة د القلضقة أقهياة لدرجة ( أنه كان فق مغرو ض على 
النساخ الحترمين فى بغداد ‏ فى سنة و50 - أن يقسموا بأ: نهم لن يشتغلوا باننساخ 
أى كتاب فى الفلسفة ) 

وكان من جراء ذلك أن هجرها كثير من المشتغلين ها ليبتعدوا عن مون 
الشهة حتى أن من بق من 00 بعد ذلك .كان الى جهداً فى البراءة منها وذممن 
يشتغل مها بدلءل أن أكعاب أنى ه كم المعتزلى المشهوركانوا يأخذون على أنى الحسين 
البصرى ال ام نفسه لشىء عن علوم إلا وائل وعدليل أت 
ابن عاد وهو صاحب همول اعتزالية وكان يعمل جاهداً على إحماء المذهب الاعتزالى 
أيام وزارته كان يعيب الفاسفة ويتعصب ضدها . 

وإذن فَقَدٍ خسرت الفاسفة معظم الأصدقاء حتى المعتزلة الذين عملوا على إدخاطا 
إلى هذه اليلاد عن طرق الترحمة 3 انفضوا من حوللا وتركوها. تصارع ا حياة فى بلاد 
غرسة عنها ولا نجد من نحنو علا ٠:‏ 

ولكن هل ماتت الفلسفة رغم كل هذه الحاولات فى المشرق . الجؤواب لا . 
وذلك لآن كثيراً من أصحاب العقليات الكبيرة كانوا قد قرأوا اأنطق الارسطى 
ار أدا ما هو عليه من الدقة والضيط واستبانوا من خلال ذلك ما يمكن أن بؤديه 
من خدمات للدين وانجر ذلك الحم فى نفوسهم إلى بقية السكنتب الفاسفية الاخرى 


' 8 التراث اليونانى فى دراسات لكبار الستشرقين ص‎ )١( 
١55 ص‎ ٠ الكامل لان الأثير ج‎ )0( 


7# سس لل 


وبخاصة كنب أرسطو صاحب المنطق فرا<وا يعتقدون قداستيا وبعدها عن الياطل 
ول يسايروا الرأى العام فى أنها منسكر وضلال وخطر غلى الشريعة بل لعل تعصب 
العامة ضدها هر الذى أجج فى نفوسهم الرغبة فى الإقبال عليها . وكانث النتيجة أنهم 
أخذوا يقرأوها فى شغف وعيزون بين أصحابها فى.جد ونشاط وأخيرا انتهى مم 
الآس إل تفضل أرسلى. لآنة:ضاحن اطق :ولآن عض الكتن ان نك إله 
كا ثولوجيا وغيره قد جعلته قريبا من التعاليم الإسلامية فأصبح فى نظ مالمعلم الول 
وأصبحت"تعالهه هى الغذاء العقلى الذى يقيلون عليه ولا بجدون عند غيره بديلا عنه 
وهكدذا انحاز الذين يشتغلون بالفاسفة فى هذه الاوقات إلى أرسطو ولم يأخذوا عن 
غيره إلا فى القليل النادر ما اتبعوا فيه ( رأى افلاطن والمتقدمين 9) ) 

وفى ذللك يول ان خلدون فى مقدمته بعد أن تحدث عن: أرسطو”' ومنزلته من 
الفلاسفة ( ثم كان من بعده فى الاسلام من أخذ بتلك المذاهب واتبع فها رأنه حذو 
النعل بالنعل إلا فى القليل )0) 

ولسكن هذه الفلسفة الارسطية التى تل عن الخطأ فى نظرمم تتعارض ولو فى 
الظاهر مع.بعض النصوص الاسلامية . فاذا يفعل الفلاسفة الاسلاميون فى هذا 
الموقف . أيضحون بهذه النصوص الى جاء بها الدن وهو حق أم يضحون بالفلسفة 
وقد اطما نك نفوسهم إلى عصمتها من الخطأ . موقف شائك . اضطر فيه الفلاسفة 
الإسلاميون إلى أن يعملوا جادن عل التوفيق بين التيارين وإزالة ماينما منخللاف 
معتقدين أنهم لابد واصلون فى النهابة إلى مقصودم لآن الحق لايضاد الاق فى الواقع 
وأن عارضه فى الظاهر . وقد استطاعوا أن ينيتوا فى هذه الحاولة كثيرا م نالعمقودقة 
التفسكير مما جعلهم جديرين بمكانهم فىتار بخ الفسكر .وفى ذلك يقولالمستشرق الغر نسى 
جوتبيه ( إن الفلاسفة الاسلاميين لم يألو جهدا فى القيام بواجمهم من هذه الناحية . 
وقد أهدوا فى بمارسته على مافيه من دقة وعناء خصالا منقطعة النظير من مبارة ونفاذ 
وبعد نظر ورأهم فما بين الشريعة والمكمة من الاتصال هو معقد الطرافة فى هذه 
الفاسفة اليونانية الاسلامية ) :») ولسكن هذا القول وإن صلم تعايلا للعماية النفسية 


7 الملل والنحل ح عاص مه‎ )١( 
(؟)- اعتمدنا فى ترحمة هذا النصعللى كتاب معالى‎ ٠ ١437 (؟) القدمة طبع الخشاب ص‎ 
؟.‎ ١ مصطنى باشا عيد الرازق ) هيد لتارم الفلسفة الاسلامية ( ص‎ 


3 
ك يعيش هؤلاء المشتغلون بالفاسفة فى راحة وهدوء داخل إلا أنه لايصلح تعليلا 
كاملا فى رأف لإاراز هذه العفلة كار من آثار الفاسفة الأسلامية و إنتاج أن جه 
الفلاسفة إلى الناس ونشروه فها بينهم . 

وهنا بحسن بنا أن ننساءل هل كأن الباععث على النشر هو الرغية فى الدفاع عن 
الفلسفة ببيان أنها لاتعارض الدين بل بالعكس تخدمه وتؤده فيكون الباعث إنسائنا 
برهى إلى خير اجماعة عن طريق المع بين الدين والفلسفة . أم أن الباعث كان شخصيا 
وهو رغبتهم فى الحافظة على الاشتغال بالفلسفة لارضاء : ب المقى مع العمل على 
تخفيف الاضطباد عنهم بييان أن مايشتغلون به لحار فى شىء مع نصوص الددين 
فيكون الباعث أنانيا رمى إلى المصاحة الشخصية . 

أعتقد أنه لامانع من أن ن يكون الباعث على ذلك هو الرغبة فى خدمة الدين 
والدفاع عن الفلسفة . ومع ذلك الرغبة ة أيضا فى الدفاع عن النفس بتصحيح أخطاء 
الماهير فى كراهيتها للفاسفة ولعل الرغبة فى التأليف التى تأت وليدة لما يحول فى النفس 
من أفكار وخواطر كانت من ضن البواعث أيضا على هذه العملية فقصر الباعث 
فى رأف على أحد هذه الأشياء ليس له مايرره . وأياكان السبب الذى حمل هؤلاء 
على أن يوفقوا بين الدين والفاسفة فقد 5-8 هذه العملية الشغ ل الشاغل للفلاسفة 
المسلمين . وكل واحد منهم قد أدلى بدلوه فها ولم مخل إنتاج فيلسوف قط من هذه 
الحاولة بل كانت هذه امحاولة هى أَمم إنتاجه إن لم تسكن جميع إنتاجه . 

وأول من قام بعملية التوفيق يا كان أول فبلسوف إسلاى هو الكندى () 


(1) الكندى . هو أبو يوسف يعقوب بن اسحاق الكندى ولد فى أواخر القرن الثانى 
للهجرة ويرجح مصطف عبد الرزاق باشا فى كتابه ( فيلسوف العرب والعم اثاق) أن وفاتةكانت 
سئة ه56 وعل ذلك فقد عرف الكندى حماة التسامحالكيير بر التق بدأأت المامون سنة مه | 
وظلت حت عهد المتوكل سنة نب 6 عرف كلت بعاد الشدة واضطباد الفلسفة فى الفترة الى 
عد ذلك ولم يكن الكندى فيلسوفا -فسب بلكان مترجنا أيضا ومما ذاكر عنه أنه كان شديد 
الشف بالرياصة . وقد اضطهد فى اللدة الأخيرة من حياته حت اضطر الى الرحيل عن بغداد 
ومات فى حالة سيئة 


لدنم ل 


( وإن كنت أعتبر العمل الذى قام به المعتزلة قبل ذلك من رد الصفات إلى الذات 
توفيقا أيضا ) فقد أ 53 ذ جمع زف بعض تصانفه بين اول الشرع و أضؤل 
المعقولات ) )٠‏ محاو لا أن يق الدليل على عدم وجود تعارض بينهما وإن كان مما 
يؤسدف له أن هذه الحاولاات قد ذهيت بضياع أغلب ما كته الكندى وألفه ثم 
جاء من بعده الفارانى () فسجل ف ذلاك يجهردا كاد أن يكون أخر بجهود سذل 
فى هذه امحاولة والواقع أنكل من جاء بعده مدين له على الأقل بالتوجيه والاستاذية 
فرأبه فى مشكلة الصفات وصلة الله بالعالم ومحاولته فى 5 وحله لمشكلة النبوة 
وتفسديره لبعض السمعيات كاللوح والقل كانت خير ملهم لمن قرأ كتبه وتتليذ عليها . 

وكذلك فعل إخوان الصفا . وهى جماعة تألفت 0 58 بالصداقة 
واجتمعت عل القدس والطهارة والنصبحة ) وذلك لآنمارأت ( أن الشريعة قد دنست 
بالجهالات واختلطت بالضلالات ولا سبيل إلى غسلها وتطهيرها إلا بالفلسفة لانها 
حاوية للحكمة الاعتقادية والمصلحة الاجتهادية ) فقامت لهذا الغرض مؤكدة ( أنه 
م انتظمت الفلسفة الاجتهادية اليو نانية والشريعة العربية فقد حصل الكل ) 

هكذا يقول أو حيان 0) 00 يدعون كثيرا فى رسائلهم وإ نكارنف 
الباحث المدقق لا يستطيع قط أ ن يسل لهم أن هذا هو الغرض الذى من أجله قامت 
جماعتهم ولا إستطيع مع ذلك أن لعي عملهم هذا توفيقا بل الاحرى أن لسميه 
تلفيقا فقد كانت هذه اجماعة تنتسب إلى السياسة لا إلى العم وكانت ترى التالى إلى 
إرضاء الخلق لا إرضاء الحق لجمعت من الدن والفاسفة وسائر البحل الختلفة ما هو 


(1) تنمة صوان الحسكمة للبييق طبع الحند صن ١6‏ 

(0) الفارانى هوعلى مايقول ان أنى أصببعة في عيون الانباء ( مد بن مد أوزلغ 
ن طرخان ) ولا يعرف مولده الوط ويرجح انه كان سنة 4ه ؟ ه وذلك لأن ان خلكان 
ول انه توفى سنة مم . وقد ناهز عمانين سنة وحاة الفارالى وثقافته ومئزلته من الفلسفة 
الاسلامية أجل من أن يكتب عنها فى هامش كبهذا ويكفى أن تقول أنه فى نظر الكثيرين كابن 
سبعين فيلسوف الاسلام غير مدافع وما عداه فهو عالة عليه . راجع ( العهيد) ص )5-14١‏ 

() راجع القايسات ص ه؛ 


متعارض تمام المعارضة ووضعءهة وار بعضه اليه ض ليجد كل سان مأ بريا.ه وذلك 
من غير أن نحاولوا عملية الصهر والمزج أو بعبارة أخرى عملية التوؤق ا اهمها . 

وكافعل إخوان الصنا أو بعبارة أخرى يا فعل جع الالاسفة السابقين . فعل ابت 
مسكويه )١(‏ دقّد حاول فى مشكلة الصفات () وصلة الله بالخلق والبعث أن يكون 
موذعًا أيضا وكذلك فعل فى مشكلة النبوة وغيرها وإنكنت اعتقد أنه مدن فى 
أذ ذكاره للفا, زاف . والواقع أن ابن مسك ويه لم يكن له. ق هذه الناحية عل مشميرز 
بذك به وإعا زر جع شهر ته فى الواقع إلى إحاثه الاخلاقية لا إلى عملية التوفيق 
هذه احا : 

جا. (ابن سينا ) فقرأ أرسطو قراءة مستفيضة وقرأ الإسلام كذلك قراءة 
ممكزة واطلع على عمليات التوفيق التى قام بها من قبله كالفارانى وغيره واستطاع أن 
يضيف إلى ذلاك عمله الخاص به 3 أاخك عامل م صل إأبه من حلول قُْ صورة 
رائعة جذابة تتميز بأنها أتم وأرضم عملية قام بها فيلدوف إسلامى بل إن شت فقل 

فكل من جاء بعده إنما أخذ ف ترديد ما تلقاه عنه بل أننا لنستطيع أن ندعى 
أكثر من ذلك فنقول أنه ربما كان أوضح مثل للتوفيق مطلقا بينا لدين والفلسفة . 

(1) هواو على احمد إن توب الشيير بان مسكوبه:واد بالرى سنة 7+٠‏ ه ثم جذ بته 
بعد ذلك بغداد الما حت اتصل بوزار معز الدولة 5 0 9 نم اتصل بعك ذلك حدمة عضد 
الدولة بن بوبه فكان خازنا لكتبه وكان ‏ على 3 القتفطى فى اخبار الحكاء 
سنة ١17‏ لدبه مامونا وعندء أثبرا وقد ظا ل طول حاته هكذا اقل مركي خدمة وزر 
إلى خدمة أمير أو سلطان ك دولة دى بونة حَق مات باطمهارت سه 47 ه راجع القفطي 
وفلسفة الاخلاق للاستاذ عمد بوسف موسى 

6 عا هذا فى ححتابه الفوز الاصفر ص م١ ١١ 5١‏ الا 


طبع مصطى فهمي الكتى 


وإذا كانت عملبة التوفيق على ما برى مؤرخوا الفكر كجوتديه وغيره هى أم 
عملءة مين ممأ الته 0 الاسلامى أو إذا شذت فقل الفاسفة الاسلاممة وكان اانا 
ون الوه أخر هر أمٌ من قام ذه العملية فليس بغريب إذن أن تتكورى عملية 
التوفيق بسن الدين والفاسفة عند ابن سينا «وضوع دراسة علمية من باحث إسلامى 
بل الغريب أننا لا نحد إلى الآن كتابة فى هذا 0 بعتد نبا . فتلافيا لهذا النقص 
وتحقه قَقَا هذه المكلة فى تاريخ اللفكر 0015 ن تكون موضوع دراستنا وألله نسأل 
أن عدنا بالتوفيق فى معال+ة هذا التوفيق . 

وقتل أن نخوضن فى الضميم حسن بنا أن تنستعرض حاة ابن سينا النعر ف من 
حياته لماذا كان موذتا بل واوضح الموفةين وهذا موضوع كلامنا فى الفصل الثانى 


انشلاشان 
) ابن سينا ولماذا كان مو فقا ( 

انق دنا . هو الشيخ مث ألر ئيس أبو على الحسين بن عبد الله بن سينا 

مولده ونشأته : : فى عهد اأساطان وح بن منصور أأسامانى )١(‏ وفد 'باخى على 
نخارى عاصة الدولة السأمانية فى ذلك الوقت قال له عيد الله بن سينا ٠‏ وبعد قليل 
استطاع عيدك الله هذا أن صل على عمل له من السلطان بيقر به بها لم (خر ف عن 1 60 
وم يلبث هذا الرجلطويلا حتى قصد إلى قرية يقال لها ا مهأ 
ومن هذا الرجل البلخى وتلك المرأة التى رضها زوجا له 4( ولد أ او على شئة ٠ب“‏ م 
على أصح الروايات (©) وكان هذا الرجل البلخى م حدثنا 5 على نفسه حا للفلسفة 


الل سلس ب يسمه ست سسسب سد 


(1) قامت الدولة العباسية على أ كتاف الفرس. فاول الأخيرون أن يستبدوا بالأعس فعابٍ 
الخلفاء ذلك فى مبدا الأمر بالحديد والدم . ولهيلبث العتصم أن شعر بالحاجة إلى المزيد منالقوة 
فاستخدم الأتراك فأصبح هؤلاء بعد قليل ثم السادة القيقيون بما أدى الى اضعاف سلطة الخليفة 
فأخذت الأطر اف تستقل رويدا رويداوأول ماكان ذلك فى عهد الخليفة ااستعين باللّه ولم يكد 
القرن الرابعأن نّبى حنى كانت:فارس قد طرحت رداء الخضوع لبغداد واتقسمت الى إمارات 
مستقلة فى أقصى الثمال كانت إمارة ( الخوارزميين ) وكانت كركانج عاصعة لما ثم إمارة 
طيرستان وكانت جرجان العاسمة وفى الحنوب والغرب كانت توجد الأسرة البومية وكان فرع 
وعيأ محم (الرى) وآخر ( همزان ) وفى ( أصفهان ) كانت توجد دولة قوية عاش فبها 
ابن سينا آخر حياته . وفى أقصى الششرق كاتت توجد ( افغانستان ) بلد السلطان ممود 
بن سكتكين الغزنوى أسبة إلى ( غزنة ) عاصمة ملسكه ثم أمارة ( خراسان ). وكانت 
عاكعتها خارى وسيري القارىء فما بعد أن ابن سينا كانت له علاقة بسائر هذه الامارات . 

١ 42 معجم البلدان بافوت ومن‎ )١( 

(" ) راجع معجم البلدان لياقوت ج ١‏ ص 0.م 

(:) يذكر ابن خلكان والبيق أن اسمها ( ستاره ) 

(ه) هذاما اعتمده ابن خلكان والبمبق والقفطى وينفرد ابن أنى أصيبعه بقَوله أنه 
ولد سنة ه/ا ه. 


ك# له 
والفلاسفة فكان يطالع رسائل إخوان الصفا كاكان يستضيف المكاء فى ذاره وقد 
كان أيضا على صلة وثيقة بدعاة الشبعة الإسماعياية من المصريين . وبعد مولد على 
بخمس سنين أنجبت الآسرة مولودا آخر هو ( مود ) وقدكان له شأن يذكر فى حياة 
فيلسو فنا ومغاماته . وفى وقت ل يس تطع التاريخ أ ن يقول فى تحديده أكثر من أنه 
كان بن سنة هم ه وسنة .,رم ه انتقلت الآسرة كلها من جديد إلى نخارى وى هذه 
البلدة المكرعة نشأ فياسوفنا وترعرع . 

وقد ذا لوف : ثقافته ما نحدث عن نفسه حفظ القرآن ودراسة ما يلزم لفيمه 
من اللذة والادب واستطاع أن بحيد ذلك إجادة تامة وهو فى سن العاشرة مما أصبح 
حديث الناس وموضع [يجامهم . ثم بدأ بعد ذلك دراسة الفقه وكان يتردد فيه إلى 
رجل يقال له ( اسماعيل الزاهد ) وكان من أجود السالكين على حد تعبير ابن سينا 
نفسه . وقد مرن ابن سينا فى وقت قصير علىطريقة رجال الفقه التقليدية من فرض 
الاءتراض والاجابة عليه وبذلك عرف ابن سينا الدين من صغره معرف 
ون اح 

وكذلك قد عرق ابن سينا الفلسفة فقد تفتحت أذنه منذ الصغر على أحاديث 
والده الى كانت تدور <ول النفس والعقل على ما جرت به عادة الشيعة . وقد أرسله 
ام م ناه ير بحانب ثقافته الدينية حساب الهند على رجل كان يبع البةقل(١)‏ 
وشاءت الأاقدار أن ينزل ( ببخارى ) فى ذلك الوقت أبو عبد الله الناتلى وكان يلب 
بالمتفلسف وقد خرج على 4 ب الفاراى فى الجسكمة والمنطق () فأضافه عيد الله إلى 
يله وعفاء أن يقوم بتعلبم ولده فدرس عليه ابن سينا ( ايساغوج ى )فى المنطق وقرأ 
عليه أضا فى الط:دسة خمسة أشكال أو ستة ( من ك تاب أقايدس ) وم يقشع ابن سينا 
هذا القدر اليل من هذين العلمين بل قرأ بقية الكتب الو لفة فهما بنفسه من غير 
أن برجع إلى أستاذه لآنهكان ضعيف الثقة به (5) ثم انصرف ابن سينا بعد ذلك إلى 


)0( 7 ليق فكت به ( تا ريعزحكاءالاسلام ص 78)(مخطوط اللائلة )أن هذا الرجل 
كان اسمه ممود المساح 0 و جع البيهق فى المرجع الذكور ص +7 


حاوعٌ له 


دراسة الطب . وهرق تقر مول لعل وادلك ايان عربيها أن ببرز فيه 0 
فق اليك فنا حو هله أرط هن كل تاجو أن ويس ةفق كازة الدارري ال 
به حجى ىى أصبح مو ضع الثقة فى ذلك العم ما هل اللاطياء أنفسهم عل أن عدو 5 
ليستف.دوا مه وكان إذ ذاك فى السادسة عشرة من عمره ٠‏ وذكر ان سينا عن نفسه 
أنه م يتلق الطب على مع وإن كانت بعض الروايات تذ كر له أساتذة فه كا 0 له 
فى الآدس (1) وكان فى هذه السن يعاود النظر فى الفقه ويشتغل بالمذاظرة فنه . 

ولكى إتقانه للطب لم يصرفه عن الحنين إلى العلوم العقلية التى أحس حلاوتها 
فى دراسته المنطقمة والندسية فابتدأ يقرأ المنطق من 0 أخذ يقر أ كت ب الفلسفة 
معناها الددود قرأ فلسفة ارسطو الطبيعية فق غين ايتاذ ثم أو غل فى فلسفته الاهية 
وما كتب علا من شروح اا كتامطتور وااو وفورفوريوسالصورى 
وغير هؤلاء من قد ترجمت 1 ثارم الفسكرية إلى اللغة العربية وقرأ رسائل إخوان 
الصفا وكتب الفارانى وكان لما الفضل الآ كير باءترافه فى حل ها استغاق عليه من 
مشاكل فى كتاب ( ما بعد الطبيعة لأرسطو ) 

وقد أنفق ان سينا فى هذه الدراسة سئة ونصفا بالتحديد كان فها مضرب 
المثل فى النشاط والصبر والاحتمال وهو يقولفى ذلك أنه ' ينم ليلة بتهامها ولا اشتغل 
فى الما بغير المعرفة وكان منبجه أن جمع المقدمات البى تتضل بالمشكلة 3 برتها 
ترتيبا منطقيا ليظفر بالنتيجة وكان كلا تعس عليه أمر لأ إلى الصلاة وابهل إلى 
مبدع الكل أن يلبمه الصواب فها وكان يستعين بالشراب فى الايل إذا غالبه النوم 
أو شعر بالسأم وكان كثيرا ماينام وفكره مشغول بسائله حتى أن أغلها قد ظفر 
حلبافى نومه فوقف ,ذلك المجهود وكا يول عن نفسه على جتمببع ما كتب فى الفلسفة 
هن :منطق :ورياضة وطيعة وميتافيز قا حتى أنه م تج بعد ذلك إلى معاودة قراءة 


)١(‏ يذكر الأنكاذ النندئ فدائرة العارف المجلد الأول العدد الرابع ص ٠١4‏ أن بعض 
الروابات تذكر أن استاذه فى الطب هو ابو منصور الحسن إن نوح القمرى م ان البعض 
الآخر بذ كر أباسهل السيحى اما أستاذه فى الادب فيحكى ( حاجى خليفة ) فى كتابه كشف 
الظنون ج م ص ١7‏ ما يفيدأن أستاذه فى الأدب هو أبو بكر الخوارزى : 


شىء فها . وفى هذه الفترة من حياته درس عل الكلام أيضا دراسة عميقة. ولعل ما 
يدلك على هذا موافقته للاتكلمين أحيانا ونقده لهم أحيانا أخرى م سيتضم لنا. وقد 
اتهمه ابن رشد بأنه كأن متكلما لا فيسوفا. 

وما أن أتم ابن سينا سنته الثامنة عشرة حتى كان قد حفظ القرآن ودرس 
التفسير والادب والفقه واللغة والحساب والهندسة والمنطق. والطب وعم الكلام 
والفلسفة » ثقافة شتى ومتنوعة. بعضها يربطه بعالم السماء والآخر يصله بالارض. 
وهكذا كانت ظروف ثقافته . 

حياته ومغامراته : بهذا النصيب الوافر من الثقافتين العملية والنظرية ابتدأ 
ابن سينا يواجه الحياة . واستطاع فى قليل من الزمن أن يظفر بشهرة طاغية فى. الطب 
ما دعا نوحا بن منصور السامانى سلطان مخارى أن يستقدمه ليقوم بمعالجته هن مرض 
عضال 1 به بعل أن فشل أطاء خاصته فى معالته . وقد 3-6 ابن سينا فى فشل 
فيه الآخرون فأصبم أثيراً عند السلطان والتحق حاشيته(20 ما مهد له سبيل الاطلاع 
على مكتبة نوح. وهى مكتبة يقول ابن سينا فى وصفها ( ورأيت فها من السكتب مالم 
بقع اسمه إلى كثير من الناس قط ولا رأيته قبل ولا رأيته أيضا من بعد فقرأت 
تلاك الكتب وظفرت بفوائدها وعرفت مرتية كل رجل فى عليه90) ) . 

ول يعرفه امجتمع البخارى طبيبا فحدب بل عرفه كذاك مؤلفا والآدب 
والفلسفة . فقد ظهر له فى ذلك الوقت أول مؤافاته فى العروض وهو معتصم 
الشعراء على مايقول ان أن أصيبعه0© وقد أاف أيضا لانى الحسين العروضى 


0 عع تع سس مم 


(0) وى ذلك يقول البييق فى كتابه : ( تارع حسكماء الاسلام ) ص ؟ معلقا على هذا 
( وصار أول حكيم توسم مخدمة الملوك وكان الحسكاء قبل ذلك يترفعون عن ذلك ولايةربون 
أبواب السلاطين ) وأقول إن هذا غير. بح فقد كان الكندى قبله عاملا من عمال 
الدولة العباسية وكذلك كان الفارانى فى حاشية بنى حمدان . 

() أخبار العلماء بأخبار الحكاء للقفطى صن ١/ا؟‏ طبع الخانجى .. 

(0) عيون الأنباءج اص 9و١‏ 


ست لاج له 
كتابا جامعا فى الفلسفة سماه ( بالحكمة العروضية ) ثم ألف فى هذه الفترة أيضا 
كتابين آخر ين لآافى بكر ابرق وهما كتاب ( الساصل والمحصول ) وكتساب ( البو 
والاث م ) فى الاخلاق وكان مر ه إذذاك إحدى وعشرين سنئة . وقد | ستطاع بعد 
موت والده أن يظفر من السلطان بعمل من أعمال الدولة . وظل كذلك حتى اضطر 
إلى الارتحال من خارى إلى كركائج سنة وم ه. . وذلك بسبب اضطراب(1) أمور 
الدولة السامانية وسقوطها بعد ذلك بين يدى سلطان غرنة مود بن سبكتكين الذى 
اشر تقاضيه نك الفلسفة والفلاسفة . ظ 
وقد خلف ابن سينا 550 بوم أن 'رحل عن مخارى.حياة المدوء والدعة إلى 
الآد.. واستقبل بعد ذلك حياة د بة ظات كذلك حىّ لفظ أنفاسه الاخيرة . 
زل ان سينا بك ركان ف عهد أميرها على ان مأمون . وكان وزيره أبو الجسين 
السهل حب الفلسفة ويعطف علٍ المشتغلين مها . فطابت له الحياة حينا وظل بها فترة 
طويلة من عمره حيث التق ما حدثنا السمرقندى1؟) فى بلاط هذا الامير الوارزى 
بنخية كييرة من العلماء ا مثلهم فصعيد وأحد منهم وزيره السهل والبيروق 
وأبوسبل المسحى وأبونصر العراق المشهور بتضلعه فى الرياضة وأبو الخير بن الخار 
إلى غير هو لاء مما جعل الحياة تطيب لاءن سينا بعض الثىء . ولكن الزهن لم عهله 
طو يلا.. فقد أرسل سلطان غز زنة إلى الآمير 4 وارذغع دعولا يطلب فيه إيفاد هؤ لاء 
العلياء إلى بلاطه. وكان محمود الغز نوى قد بلغ ه من المقدرة الجر بية الحد الذى لا يستطيع 
أن يقف أمير كبذا فى سبيل تحقيق رغباته . لجمع العلماء وأبلغهم رغئة الغزنوى . 
فر عب العر اق وان الخار والبيروى 2 1 ن ذهبوأ ورفض لوسرل المسبح وشاركه 
أن :سيئا: فى الرفض هأ لما الامير سييل الفرار وأمدهها بدليل حاذق يقودهاقى 
الصحراء الموصلة إلىجرجان حيث نقصدان وكان ذلك عأم +.؛. وحدثنا السمرةندى 
فى القصة نفسها أن السلطان الغزنوى غضب لفرار ان سينا إذ كان مقصوده 


١٠١١ ص‎ ١ ابن خلكان فى وفيات الأعيان ج‎ )١( 
. (؟) ( شهار مقاله ) أى المقالات الأربع بالفارسية وذلك فى القصة السادسة والثلائين:‎ 


حب مويك 
الأول لاحتياجه إلى معزفته الطبية . فأمر أبن الخار وكان بازعا فى الرسم أن يعمل له 
صورة لم يلبث السلطان أن ضاعفها إلى أربعين ثم وزعها فى أنحاء: فارس كلها وأمر 
بالقبض على الفيلسوف الفار فى أى مكان يوجد فيه . ولكن ابن سينا قد نجس 
فى. الاختفاء . 

وحدثنا السمرقندئ خديئا طويلا عن رحلة ابن سينا وزميله . وإن كنا نظن أن 
خمال السمرقندى كان له دخل فيه. فبم قد ذاو|ااطريق. وهم قد #ملواأشق الأهوال 
من عنت الطبيعة ئما أدى إلى موت أنىسهل المسيح . وأخيرا قدر للرئيس ودليله أن 
يصلا إلى باورد بعد أن قاسيا أشد 95 ثم قفل الدليل عائداً إلى بلاده . 
وأخذ الرئيس طريقه إلى جرجان ماراً بطوس وشقان وسمنقان وجاجرم رأس حد 
تخراسان . وأخيراً وصل إلى جرجان . : 

وكان يقصد من التوجه لبها أن يحتمى بأميرها قابوس الزيازى . فشاءت الاقدار 
أن يقع قاوس اس + وأن يحبس فى بعض القلاع 1 عموت(0 . فرحل أبن منينا 
7 .أن عل ذلكفى حينه إلى دهستان . ولكنه اضطر إلى أن برحل عنها ثانيا وأن أخذ 
طر بقه من جديد إلى جر ان وهو بردد قوله : 

لا عظمت. فليس مصر واسعى لماغلا تمنى عدمت المشترئى0) 

وفى جرجان صادق ان سينا رجلا س أفضل أهلها وهو أبو عمد الشيرازى 
فكفاه مؤونة العيش . وفى جرجان أيضا أيضا : اله أخاص تلاميذه له وهو أبو عبيد ألله 
الجوزجاق . وقد ظل فى حصة أستاذه بعد ذلك حئَ شه إل القدر . ويذلكعع.رت تلك 
الصداقة الفريدة ربع قرن(© بمامه عل 5 التلميذ نفسه . ولسئا عرف عن 
حياة الفيلسوف يحرجان شيئا إلا أنه كان يشتغل بالدراسة والتأليف :“نقد قرأ 


)01( كر ابن الاثيرج وص حرم أن ذلك كان عام ٠#‏ وإذن فتكون هذه السنة أول 
عهد الفياسوف بجرجان وغوه اناق عن 

(*) تفول بعض الروايات كابن خلكان وابنأنى أصيبعة إن الصداقة قد استمرت ل سنة 
ولكنا إذا لاحظنا أن ابن سينا بقول إنه قابله يحرجان وكان ذلك عام ".4 على ما قدمناء 
والرئيس قد مات على مايقول تاميذه سنة .572 فإن الجموع يكون ربع قرن 6 قلنا . ' 


عليه تلييذه كتاب ال#سطى واستملاء المنطق فأمل عليه الختصر الأوسط والاصغر ؛ 
وكذلك كتب مختصراً للبجسطى ورسالة فى الزاوية وأخرى فى الارصاد وثالثة 
فى المبدأ والمعاد وقد صنف الآخيرتان ( للشيرازى) إلا أن أم ماكتبه يحر جان 
هو كتابه الخالد فى الطب وهو ( كتاب القانون ) . وقد قال عنه ابن أفى أصيبعة 
(صئف بعضه رجان والرى وبممه جمذان وءولعل أن يعهلله شرجاوتجارب()) . 

ول تطل مدة إقامته رجان ن أكثر من عامين ثم تركها إلى الرى عاصمة محد الدولة 
ن بويه . وقد توثقت الصلة بينهما بسبب حب الآمير للفلسفة واحتياجه إلى الطب . 
ولا تضيف الروايات العربية إلى ان سينا إذ كان بالرى إلا كتابا واحدا هو كتاب 
(المعاد ) وقد صدفه نجد الدولة. وتدلك قله مو لفاته وهو الدؤوب على العمل بالرى 
على أن إقامته مها كانت قصيرة. والواقع أنها نتقل عنها سنة م.عوحين قصدها شمس الدولة 
بن بويه أمير همذان قاصدا إلى قزوين. ثم انتقل أخيرا إلى همذان . وفى أثناء مقامه مها 
مرض شمس الدولة ( بالقولنيج ) 9) فاستدعى الفيلسوف لعلاجه . فق بقصره مدة 
أربعين يوما حتّى برىء . وكانت براءته سبيا فى تقديره للفيلسوف . وعقد صلةبينهما . 
لدرجة أن لفن كان بصحيه معه فى حر وبه الى كانت داعة 5 بينه وبين 
الآمراء الآخرين . وأخيرا ولاه الوزارة . وقد أغضب ذلك الجنود فهاجت دار أنى 
على واغتصبت جميع مالك وطالبت الآمير بقتله فامتنع . واسكنه مرضاة فم 
وحرصا على حياة الفيلسوف أمر بنفيه . فاخت ابن سينا أربعين يوما فى دار كبير من 
أعيان()همذان حتى عاودت الأمير (علة القولنج ) فأخذ يبحث عنه حتى وجده 
فاءتذر له وأعاد الوزارة إليه بعد أن عمل عل تأليف الجئود من <وله . 

ويصف أنا السمرقندى (:) حياة الوزير الفيلسوف فى ذلك الوقت فيقول : [نه 
كان يستيقظ قبل الفجر ليسكتب بضع صحائف من الشفاء . وعند الفجر كان يسبل 
تلاميذه للمدارسة حتى تنتشر تباشير الصبح فيصلى ممم إماما. وعئد خروجهإلىالديوان 

)١(‏ عيون الأنباءج ؟_ ص١١ )١(‏ أى امحباس الر جح 


() هو سعيد بن دخد وله على ما محكيه الروايات 
(4) بار مقاله القصة الثامتة والثلاثون 


كان يلقاه بالياب ألف من .الفر سان.ومن بينهموجوه الدولة وأسحاب الحاجات.فيركب 
الوزير فرسه وحوله الحاشية حتىيصل [ك مقر عمله فيمكث إلى الظهر. ثم يعود لتناول 
الغذاء الذى كان بشاركافيه خاق كثير. ثم يتقيل بعد ذلك طلبا للراحة . ثم يسنيقظ 
فيؤدى صلاة العصر.و بعد.ذلك يلزم الآمير للمنادمةوامحادثة حتى يصلى المغرب.و يضيف 
الجوزجانى إلى ذلك قوله.: ( وكان يجتمع كل ليلة فى داره طلبة العم وكنت أقرأ من 
الشفاء نوبة . وكان غيزى من القانون نوبة ) (1) 

وقد ظل الفيلسوف تحافظا على نظام حياته تلك حتى أقيل من وزارته وكان ذلك 
قبل عام سنة الءه.ولم تمنعه الاقالة من الحافظة على ولائه لللامير شمس الدولة حتى 
توفى الاخيرعام سنة 4١٠‏ ه . وبعد موته طالب الجنود الذين ثاروا أول الآمر على 
فبلسوفنا الآمير الجديد مماء الدولة بن شمس الدولة أن يستوزره. وفى ذلك دليل على 
بجاح ان سينا ى استالتهم مما يسجل له ى عام السياسة دهاء لاينكر . ولكن مماء 
الدولة رفض أن يستمع لجنوده. فبرم الفيلسوف بهمذان وفكر ففتركها إلى أصفبان 
عاصة علاء الدولة 0 جعفر من كا كويه . وقد اضطر أبن سينا إلى الاختفاء فى بيت 
رجل من أعبان همذان (؟) قبل أن يتمكن من الفرار . وظل كذلك مدة طويلة 
استغلها الفيك.وف ف العمل لإتمام أ كبر موسوعةفلسفيةف الاسلام وهىكتاب (الشفاء). 

ولكن الفيلسوف كان يتحرق شوقا إلىالرحيل إلى أصفهان . فأخذ يكاتب علاء 
الدولة سرا ولكن الوزير الجديد ( تاج الملك ) اكتشف أمر المكاتبة . واستطاع 
أن يعرف أيضا مخبأه فألق القيض عليه وسجنه فى قلعة ( فردجان ) ومعه شقيقه 
وتلبيذه الوفى أبو عبيد الجوزجاق وقدأ نشد ان سينا وهو داخل [لبها قوله : 

. دخولى باليقفين كا تراه وكل الشك فى أمر الخروج 
وفى سجنه لجأ إلى تسلته الوحيدة وهى تأليفه فى الفلسفة : فتكتب أولى رسائله 

الرمزية وهى قصة ( حى بن يةظان ) فى النفس م لع 0 
و ينس الطب أيضا فألف كتاب ( الآدوية القلبية ) بواخيرا بعد معنى أر بعة 0 


2# القفطي : أخبار‎ )١( 
هو أبو غالب الءطار علي ما تقول الروايات التى ببن يدي‎ )0( 


ع جد 


طويلة جاء الفرج بوقوع الحرب بين علاء الدولة جعفر بن كا كويه الذى كان يريد 
الفياسوف أن ينتقل.إليه وبين سماء الدولة الذى لق وزيره تاج الملك القيض عليه 
وانتهت المعركة بانهزامالاخير وقفوله راجها إلمعاصته مارا فى طريقه ( بفردجان ) 
فأخذ الفيلسوف مرة ثانية إلى العاصمة ثم أطلق سراحه بعد ذلك فلجأ ان سينا 
إلى بيت رجل يقال له العلوى . وتظاهر بالاعتكاف حرصا على طلب المعرفة جى , 
حانت فرصة الحرب . فخرج ومعه أخوه وتليذه وهم على زى الصوفية متنكرين حتى 
وصلوا أصفهان سنة .١ع‏ ه . وهى السنة التى مخددها ابن الاثير للقاء علاء الدولة 
وسماء الدولة متحاربين .)١(‏ 

وليس من شك فى أن الفيلسوف قد ظل بقيةحياته حمل همذان أسعد الذكربات 
وأسوأها فق همذان نال الوزارة وأتم فيها ( القانون ) فى الطب الذى خلد ذكره فى 
أوربا طيلة القرون الوسطى وقارب الاثتهاء من كتاب ( الشفاء ) فى الفلسفة الذى 
يعتير أكبر موسوعة فلسفية عرفها العالم الاسلاءى.وقدأ لف أيضا'فهاكتابا نأسف أشد 
الأسف لضياعه وهو كتاب (تدبير الجند والماليك والعساكر وأرز اقهم) ٠‏ فليس من 
شك ف أن الوزير قدأودع فيه تجاربه فى السياسة مضافا إلها أحلام الفيلسوف وأمانيه . 

وكذلك لايمكن أن ينسى الشيخ مالا فها -كا يظهر لنا من رسائله وكا تحدثنا 
غيره ‏ من بلاء وشدة . ولع لأشدها إيلاما ماقام به الدجالون من أهلالعل والآدب . 
فقد اتهموه بمعارضة القرآن واتخذوا من بعض خطبه فى التوحيد والإلهيات دليلا على 
مادعون . ويظهرمنرسالة ايلا عق إلى تلسيذه الجوزجاى ماكان يقوم , له بعض 
الوجهاء من إغراء العامة به كى يتهموه فى معتقده . 

وهكذا عرف ان سينا فى همذان حاو الحياة ومرها ووقف على طبيعة الدنيا 
وأخلاق أهلها . وأخيرا بعد رحلة طويلة القصص فيا نصيب ٠وافر‏ استطاع الشيخ 
1 الضئيلة التى كانت تذكره مهذا المحيط من الناس الذى كان يلتف <وله 0 
أن يفل إلى أصفهان . 


)0 الكامل لاإن الأثير ج و ص ١١‏ 


07ج سمه 

وفى أصفهان قضى أبو على أربع عشرة سنة فى كنف علاء الدولة الذى أحبه 
لانه فلسوف فحنب حى انهم بسبب ذلك فى عقيدته «) . ولعلالسبب الذى حدا 
بان سينا إلى اللجوء إليه رغيته الملحة ى حماية نفسه من السلطان #ود الغزنوى . 
ول يكن هناك من يستطيع ذلاك غير علاء الدولة (؟) الذى كأن بينه وبين السلطان 
الغزثوى عداوة مستحكمة اشترك فبا ابن سينا واستطاع أنيثيت فمادهاء يسجل له . 
وقد استمرت هذه العداوة <تى بعد موت السلطان ممود وتولة اينه مسعود مكأنه . 
وحدثنا البق ) أن السلطان مسعودا حين دخل أصفهان بعد أن حارب علاء 
الدولة وهزمه أخذ أخته أسيرة وحماها معه إلى غزنة ليرغم علاء الدولة على إفتدائها 
ببعض أملا كه . ولما ضاقت الحبل بعلاء الدولة لجأ إلى الفيلسوف . فاذا فعل ان سينا 
ف هذه المشكلة ؟. ْ 

لقد أمر علاء الدولة أن يكت ن إلى مسعود بأن يتن رجه وله مابريد من أفلاك بعد 
ذلك . فتزوجها مسعود وطالب بعد ذلك بماوعد فل حبه علال الدولةإلى مابريد فهدد 
بتسلرمها للجند يفعلون مها ما يشاءون . وهنا تلت مكيدة ان سينا فكت بإلىمسعود 
يقول له : ( إن كانت أخت علاء الدولة فهىزوجتك وإن طلقتها فهى مطلقتك والغيرة 
على الآزواج لاعلى الآخوة ) . وخيلئذ أنف مسعود من أن يفعل ذلك ولم جد 
أخيرا حلا أفضل من تطليقها وردها إلى أخمما . وهكذا آ فى الت.بير ثمرته ٠‏ وخرج 
ان سينا فى هذه المسألة الذات مكدر .دو امدق هل سم ابن سنا من الاذى فى 
أصفهان . ؟ الواقع لا 

فإن اعتداد ان سينا بنفسه جره إلى الاستهتار بكل الناس حى بالآمير نفسه 


) وكان ( أى ابن سينا‎ ١٠7٠١ وف ذلك يقول ابن الأثير فى كتابه الكامل ج و ص‎ )١( 
مخدم علاء الدولة جعفر بنكا كويه . ولا شك أن أبا جعفر فاسد الاعتقاد فلهذا أقدم ابن سينا‎ 
) على تضانيفه فى الالحاد والرد على الشمزائع فى بلده‎ 
وفى ذلك ,يمول البييق فى كتابه تارع حكاء الاسلام صهة” ( وكان السلطان محُمودٍ‎ (0 
واكة معو لاأهدان و اتناس اللو لترمن أثر نيعا وحتفي بها سوك ءالو للاستشوين كزيه به‎ 
المرجعالذ كور ص 07م‎ )©( 


وآئة ذلك ما يروي البيهق أيضا من أن 'علاء الدولة قد أهدى ذاتمرة إلىالفيلسوف 
منطقة مفضضة . وبعد قليل من الرمن وعدفايخ بعض غلدءانه . فاعتير ذلك إهانة له . 
وصك الفيل.وف على وجهه صكة شديدة . ثم أمر بقتله ٠‏ ولسكن أباعلى استطاع أن 
يشر إلى الرى فى زى المتصوفة وهو خاوى الوفاض مايتفقه عل نفسه . وبعدأيامقلائل 
م يلبث الآمير أن عذا عنه واسترجعه وخلع عليه . وتحت ضغط الحياة وكير السن 
نسبيا واللأس من نصير نميه من مسعود وغيره من الاعداء قبل ان سينا أن يعود 
إلى سابق ولائه وخدمته لرجل أهانه فى كرامته . 

عاش ان سينا فى بلاط علاء الدولة ندما بل وأخص الندماء. على الإطلاق . فقد 
كان الاثير المقدم والرفيق الملازم فىأوقات الحروب والمسالمة ماحمله كثيرا من عنت 
الا<قاد التى يلاقها التوابغ والمتميزون . ولعل ما زاد الاحقاد شدة أن ابن سينا م 
كن متساحا الل القارىء قصة تصور لك إلى أى حد كانت تصل المنافسة بالعلماء 
إلى التشبير والكيد من بعضهم لبعض . ففى يوم من الأيام وقد اجتمع عند 3 
أبو ضور الحناق اللقرى :وآبو عل ان سينا جرى :دك مسألة فى اللغة ف 
الفيلسوف ما حضره مما 9 أبا منصور إلى أن يتبك, عليه قائلا أنك 0 
وم تقرأ اللغة . ويظهر أن هذا الهم قد نال من نفس أبن سينا نيلا شديدا . فمكف 
على دراسة اللغةثلاث سنوات كاملةحى بلغ فيا مبلغا قليا يتفق لمثله . ولما حون بإ بنضجه 
أنشأ ثلاث قصائد غمنها ألفاظا غرية فى اللغة . وكتب ثلاث رسائل فى النثر 0 52 
مختلفة ثمأمر ما فأخلق جلدها . وأوعز إلىالأمير أن يستدعى الجباق ويعرض كل 
ذللك عليه زاعما أنه قدظفر مها وقت الصيد فىالصحراء . وقدكان. مما كشف عن جهل 
الجبائى يكشي رمن الع[ الذى يدع أنه متماز فيه . فتقدم ابن سينا وأخذ يشرح ما استغاق 
على الجبان فهمه . وأخيرا أدرك اللغوى أن الرسائل من صنع ان سينا نفسه . 0 
المسألة عل حقيقتها. إن هى إلا انتقام نا ندر عنه مل ثلاف سئوات . فاءعتذر 
إلى ابن سينا عما كان منه وقام حرر أذيالالفش ل وقلبه لاشك يغلى حقدا وانتقاما. )١(‏ 
وهكذا كان ابن سينا داتئما لا حفل بالناس ولايعنى بع واطفهم . وقد أراد أن يستغل 


٠ ص‎ ١ عيون الأنباء لابن أبى أصيبعه ج‎ )١( 


عد ا 


هذه الدراسة اللو به فألف كتابه ( لسان العرب ) ويقول القفطى فى عدية هرم ظ 
يصنف فى اللغة مثله ولم ينل إلى البياض حت توفى فبق عل مسودته لا متدى اعد 
إلى ترتيبه (20 ) 

وقد اشتغل ابن سينا أنهذا ) بعل الفلك ) اشتغالا عمليا فهام أوضاة عتلفة 
وأبحاث متنوعة . وكان يحد من علاءالدولة التشجيعالمادى والادنى . وقد استطاع أن 
يصلح تأوهاده بعض الل الواقع فى التقاريم اد كانت عاق ملعنو عون إل 
اختراع [ لات جديدة لأرصد . وإن كانت أعماله ( م تخل من أخخطاء فعذره ؟آ يول 
الجوزجا 0 أسفارة بصحية ة أمره تتعووه الكثرة . 

ولم تل اللغة والفلك دون اشتغاله زبالفاسفة هوايته الآثيرة فأتم (الشفاء ) وكتب 
( النجا :)فار الاسان ( الذى يقول فيه ابن أى أصييعه إنه قد (شرح فيه كب 
دجما وأاضق فيه دي نالمششرثمين والمغر بين وقد ضاع نهب السلطان مسعود 6 
وكذلك ألف كتدا ابا بالفارسية لعلاء الدولة سماه ( دائش نامه العلاثى ) مع رسائل 
أخرى له. وأخيرا (كتاب الإشارات والتنبيهات ) وهو أمكتبه الفلسفية علىالإطلاق. 
وكان أبن سينانفسه يعتز به ؤيضن بعرضه على غير أهله . وفيه تلمح تلك الروحالتصوفية 
التى تغمر الإنسان حينما تأخذ شمس حماته فى الانحدار . 

وهكذا كان. فانهذه الحياة الحافلة بالنجاح والفشل. المملوءة بالاعاصير والفتن 
قدأثرتفى جدالفيلسوف وقواه . وابتدأت الاساض تلحعليهفىو طأة شديدة. وكان 
أشدها مرض طالما عاج غيره منه وهو ( القولنج ) . فحين كأن ملازما لعلاء الدرلة 
فى بعضحر ويه زاره هذا الضيف الثقيل الذ ىأ أن يبرحه بعد ذلك . وتقول الروانات 
العربية الى بين بدى . إنه خشية من :هز بمة يدفع إلا ولا يستطيع مع المرض خلاصا 
مها قد حقن نفسه فى يوم واحد ثمانى مرات حتى ت#رحت بعض أمعائه . ثم تلا ذلك 


) 0( أخبار الحماء ا 
(١ )‏ عبيون الأنباء بج "دص ١8‏ 'ولكن ن أقول لابن ألى أصيبعة الظاهر أنه ل يضع كله 


بدليل أنه يوجد منه الآن 0 ولوجيا وتفسير مقالة اللام لارسطو نحت رقم ١١‏ ء ١١"‏ 
حكة بدارالكتي اللكية 


امه .0.0 عددجسم 


الصرع الذى يلازم ) القولنج ) ف العادة . ولكنن1 . الطبيب. الفبلسوف 1 
بذعن طذه الآمراض .. بل أخد فى العناية بنفسه والقيام عل معالجة جسده . 
واتخذ لمعاونته طبيباً آخر ليقوم له ما لا يستطيعه هو . وشاء الله أن مخطىء الطبيب 
فى تنفيذ أوامره . فركب الدواء تركيياً خاطا - وإن كان الجوزجاف ينهم الطبيب فى 
صراحة بأنه قد تعمد ذلك وكانثالئتيجة أنازداذ امرض حدة . وشاء الله أن تتآمر 
كل الظروف على محاربته . فقد حصل قبل أن يتناول الدواء لمعالجة الصرع أن 
طرح غلمانه عض المواد الغريبة فيه يقصدون بذلك إهلا كه ليستروا جريمة السطو التى 
ارتسكبوها على خزائنه . وهكذا اشترك الطبيب. والخدم فى تنفيذ ما أراده القدر 
من تقريب وفاته وانطفاء مس حياته. 00 

. انتهت السفرة ورجع الفيلسوف مع علاء الدولة إلى ( أصفهان ) العاصمة . وفبا 
عاوده الآمل فى إمكان المعالجة فنشط من جديد فى تديير ما يازم للشغاء من دواء . 
وفعلا تجح الشيخ بعض الثىء خّى قدر عل المثى وحضور مجلس الأآمير . ولكن 
ههات فقد عاوده المرض وأخذ الشيخ يكثر التخليط فى أمر المعالجة )١(‏ مما زاد العلة 


هاجا وشّدة 8 


كل ذلك وعلاء الدولة لارفض صداقته ولايتركملازمته بل تحنوعليه ويكرمه. 
حتى أنه حين ذهابه إلى همذان لحار بة.أميرها لم يتركه . وفى الطريق ألحت عليه العلة 
من جديد فضعف جسمه وخارت قواه حتى أصبح علىيقين من أنه لاأمل فى النجاة . 
فأهمل العلاج وأخذ يقول : ( المدبر الذى كان يدير بدنى قد تحر عن التدبير فلا تنفع 
المعالجة) ثم اغتسلوتاب وتصدق بامعه على الفقراء ورد المظا[لىممنءر فءناتصل مم 
وأعتق مماليكه وأقبل بكليته على قراءة القرآن فكان يختمه مرة كل ثلاثة أيام (؟) . 

وف النهاية آن للسراج آن ينطء وانتهت تلك الحاة الحافلة بالنشاط وامجد والمغامرة 


(1) هكذا برويها لق فى كتابه ( تاربع حكاء الإسلام ) وإن كانت الرويات الأخري 
(0) ابن خلكان ح رص ١68‏ 


خم لب 


,ألنجاح والفشل . فرجع إلى ربه )١(‏ مبدع الكل ومفيض الخير على الوجودم كان 
بدعوه . وكآان ذلك مدان اجمعة الآولىمنرهضانسنة مع ه(0). وقبره ابول 
:الجوزجانى تحت السور من جانب القبلة ومازال يزار إلى اليوم . فبل تتييم لنا الجياة 
0000 تكاد الروايات الى بين يدى تجمع على أن موت الشبخ الرئيس كان ( بالفولنج ) 
وأنه مات وهو موضع عططف علاء الدولة ورعايته » ولم ,يشذ عن ذلك إلا رواية محكها 
ابن خلكان وينسها إلى |الشيخ كال الدين بن. يونس ويذهب فيها إلى أن علاء الدولة قد 
غضب على ندعه فاعتقله وحسه فى السجن حتى مات وهو يردد : 
رأبت ابن. سينا يعادى الرجال وبالمس هات أخس لمات 
في شف هاناله بالشفاء, و نج من موله بالنحاة 

هكذا إغول إن خلاوج ١‏ ص ١#‏ لني فز . شك فى أن هذه الرواءة باطلة لإجماع 
الروايات الأخرى على بطلاتها.. ولأن الحوزجانى ينسب هذين البيتين من الشعر. إلى رجل من 
معاصرى الفيلسوف لا إليه نفسه . ثم هى بعد لا دليل علا فى هذين البيتين . فان الحبس م 
. يفسر بالاعتقال فى السحن بفسسر باتحباس ارح بسبب القولنج . وفى ذ كر الشفاء والنحاة 
مابرجح العنى الثانى: ولذلك فهى رواية غريبة ليس هناك مايدل علها وعباك كثرة ارهيا : 

(؟) هناك رواية ثانية محكيها ابن الأثير ج 4 ص ١٠١‏ فيقول ( . وفى شعبان توفى أبوعلى 
ابن سينا الحكم الفيلسوف الشهور صاحب التصانيف السائرة على مذاهب الفلاسفة وكان 
موته 0 ٠‏ وعلى ذلك فلم عت فى رمضان ول يكن موته مهمذان » وهناك رواءة ثالثة 
محكها ابن أبى أصيبعة ج ؟ ص 4 تعتير توفيقا بين الروايتين السابقتين فيقول بعد أن حكى 

عن الجوزجانى أنه أى ابن سينا # قد دفن دان ( وقبل إنه نقل إلى أصفهان ودفن 
لعن وك الو 

وأغرب من هذا ما بروبه الأستاذ الفندى فى دائرة المعارف الجلد الأول العدد الرابع 
صن "١٠4‏ عن بعض أروبى العصور الوسطى من أنه قد توفى فى الأنداس ددسيسة من 
ابن رشد . ولا شك أن ذلك خرافة . فأن ابن سينا زمانا ومكانا من اءن رشد ٠‏ وين قد 
اعتمدنا قى الصلب على ما بقوله تاسذه وما نشهد به الحقائق إلى اليوم من وحود قيره ببعدان 
إلى الآن » مع ملاحظة أن البق وحده هو الذى يقول بأن موته كان فى الجعة الأولى من 
رمضان وباق الروايات تقول فى رمضان ولا محدد يوما معينا . اضطراب فى الحياة واضطراب 

فى الوفاة وتلك هى ضريبة العظمة يدفعها النوابغ ثمنا لميزتهم على سائر الناس . 


أن نرى قبره لنحى فيه :لك الصفات النادرة الى قل أن تجتمع فى رجل غيره . أرجو 
أن مكون ذلك ,برها ما إناشاء امه .. 

هذا هو ان سينا من مبدئه إلى نهايته . أما لماذاكان موفقا فهذا مانستطيع أن 
نقف عليه بسهولة إذا تصفحنا تاريخ حياته م] سطرة 4 . ولن تفعل مع القارىءأ كثر 
00 نضع بده على ماذكر ناه من ترجمته : 

فانسينا قد حفظ القرآن ودر ساللغة والادب والتفسير ماهو ضرورى لفهمه . 
وقرأ الفقه على [إسماعيل الزاهد الذى كان على حد وصفه من أجود السالكين قراءة 
مستفيذة أدته إلى أن بجيد المناظرة فيه . ولم ينقطع عن الاشتغال به <تى وقت [قباله 
على تعلم الطب . وق رأ كتب اكلام قراءة واسعة.. وصادق أبابكر البرقالذى يقول 
ان سينا فى وصفه( وكان متوحدا فى الفقه والتفسير والرهد ). . فالقّرأن واللغة 
والادب والتفسير والفقه والكلام والزهد كل هذه العلوم قد ألم ها أبن سينا إلماما 
تاما . وهذه العلوم ذاتها هى مصادر الدين والعقيدة . والواقع أن ان سينا , مكنم 
دارسا للشربعة 3 د, راسة علءية بل كان مع ذزك صاحب عاطفة ديشة قوية كان 
لها أثرها فى اعتبار الدن جانيا قويا بحب إرضاؤه والعمل على اخترامه إذا كان هناك 
مابعارضه . والآدلة على قوة هذه العاطفة كثيرة وحاسعمة () 

وان سينا من ناحية أخرى قد رأى مع الحماة را بتكم فى التفس 


)١1(‏ تمابدل على قوة العاطفة الدينية عند ابن سينا ماص من سيرته أنه كلا حير فى مسألة تردد 
إلى المسجد فصلى وابتهل إلى مبدع الكل أن ييسر له ماتعسر عليه . ويوم أن ظفر بكتاب 
الفارانى الذي وضح له مشاكل ( مابعد الطبيعة لأرسطو ) تصدق بكثير مس ماله اعترافا بفضل 
الله عليه . وقد رأيناه فى آخر حياته يعتق تماليكه ويتصدق يما عنده ويعكف على قراءة 
القرآن فيختمه كل ثلاثة أيام . وقبل ذلك أرانا السمرقندى كيف كان يقضى حياته وهو 
وزير مهمذان ما يدل على عام محافظته على الصلاة هو ومن محيط به من تلاميذه . وأمامك 
مايصرح به فى ( رسالة السعادة ) من وجوب محافظة الحكم على الأوضاع الشرعية . بل 
إنك لتاس فى رسالته ( الحث على الذكر ) ما ينىء عن صوفية عميقة. متغلغلة فى نفسه 
فالانسان ‏ فى رأيه ما يصرح فبها ى يصل إلى مرتبة الواصلين يحب عليه أن يستعين 
بسلاح الد كر على قع النفس وأن بشتغل عن الخلق .بذ كر الحق وأن يستغرق في ذلك حت 


والعقل بكلام فلسى . وتعل حساب الم_د على (المساح ) 5 .يقول البييق . 
وقرأ مبادىء الندسة والمنطق غلى الناتل . وأنم قراءتها بنفسه بعد أن استكمل 
عقله . وألم باداءة أدسطل: الطبءية والالية وما كتب علها من شروح 
إلماما تاما . وليس أدل على ذلك من كتيه اللكثيرة . فالشفاء .والنجاة والإشارات 
والإنصاف واجداية وحكمة العروضى إلى غير ذلك ندل دلالة واضحة على مدى 
معر فته , بأرسطو وما بذله من مجهود فى سبل فلسفته حتى إنك لتجده يتخذ من نفسه 
مدافعاً عنه حينما اعترض عليه ( البيرونى )١(‏ ) . ومع ذلك فقد قر كت القارنى 
ورسائل إخوان الصفا وغير ذلك من آ ثار الفلاسفة المسلبين قبله . وأظنأن القارىء 
يشل عاء شهدا أن أحدكة عن مدى تقدير أن سينا وعنايته بالفاسفة فانسينافياسوف 
قبل كل شىء . وإذن فا. ن سينا مل قد قر الإسلام أحان قراءة . وفلوف قد قرأ 
الفاسفة قراءه عميقة وعلى الاخص فلسفة أرسطو الى شغف بصاحبمما وأ صبح من 
0 تلامذته . وطبيعى جداً أن يكون بي نالإسلام وفلسفة أرسطومعارضة . ومادام 
ابن سينا يحترم الخصمين ويسعى لإرضائهما فأظر ن أن منالواجب عليه وحيا فهدوء 
تقنى انتوق ينيها هلاه 3 رأف مسألة لدمجية . 

لوي 4 اقنان أنيال وكليكق أتايوجدالتعارطن ليصبحالإنسان 
موفقا بلوموفقا ممتازأ . بل إذا شئّت فقل أوضح مل للتوفيق على الإطلاق أم أنعماية 
كهذه تتطلب من الذى حا ول القيام ممأ 9 يكو نممتازا فى ذكائه ليستطيعفهمااشا كل 


١ 


ح استغراقا تاما يصرفه عن أهواء النفس ونحواها حت تثمر فى قلبه العارف ويصبح موضعا 
للنصرة والرعاية . بل إذا أردت أن تاسس روح ان سينا الحقيقية وماكان حول فى نفسه من 
معان نبيلة فاقرا له فى عيون الأنباء ج ؟ ص ه وصيته لأنى سعيد بن أنى الخير الصوفى وهى 
وصية يكررها لنفسه أمام ربه ويقطع على نفسه المثاق فى رسالة ( العهد ) أن يعمل ا . 
وأثم منافها المحافظة على الأوضاع الشرعية وتعظم السان الألحية والمواظة على التعبدات 
البدنية وأن ضحي ف سيل الناى بيع الحافظة على النفس من غبارهم إلى غير ذلك من معان 
لاتنتج إلا من نفس أشرقت جوانها وإستنارت خفاياها . 
)١(‏ جامع البدائع ص ١١9‏ 


ووضع حاول لما . وقوياق ذا كرتهلعدالعقلوقتما يريدايتطلبه بحثه . ومعذلكفالنشاط 
والحيوية من ألزم الاشياء لهذه العملية الشاقة التى تتطلب. فى رأف مع ذلك الدقة 
العميقة والمثارة 057 وتتطلب مع ذلك الاعتداد اانفس وألئقة ممأ . لآنه مسهؤم 
بالتوفق بين شريعءة مقدسة وفلسفة أنتجتها أقوى عقول بنى الانسان . فهل كانت 
كل هذه الصفات متوفرة فى ان سيئا حتى يكون التعليل واضحا. مع ملاحظة أن 
يكون أدبا بين القول ليعبر عن حاوله بما يكسبها وضوحا وقوة.. والجواب على ذلك 
غم . فكل مايتطابه التوفيق من صفات نادرة كانت متوفرة )١(‏ ونستطيع لو راجعنا 
بدقة ماقدمناه فى سيرته أن نيحد الدليل الحاسم على كل ماندعيه . 


(1) (()أما الذكاء . فأحسبنى لست محاجة كييرة للتدليل عليه فتاميذ محفظ الرآن ويدرس 
اللغة والأدب وهو دون العاشرة. ثم بأخذ بعد ذلك فى دراسة الحساب والنطق وهو فوق 
ذلك بقليل منالزمن . ثم ينقلب أستاذاً لمعامه ما فعل مع الناتلى الذدى شهد له بالنبوغ والعبقرية. 
ثم ينبغ فى الطب من غير معلم. ويقرأ مشا كل الفلسفة بدون مرشد وهو فى السادسة عشرة 
من عمره . ثم بتحايل فى كبره على مسعود الغزنوى حت يطلق سراح شقيقة أميره علاء الدولة 
لأ كبر ذى فى نظرى أخرجته البيئة الإسلامية . 

(ب) وأما الذا كرة فيكف ق التدليل على جودتما ماحدثنا به تاميذه الجوزحالى عناسبة 
تأليفه الشفاء من أنه قد وضع برناجه وأخذ يكتب فصوله من غير أن يستعين يمرجع من 
الراجع التى استق منها معارفه . والواقع أن ان سينا ما محدث عن نفسه قد ظل طول حياته 
يتفلسف ويمارس الطب مما أتتقن فى عهد الطلب » وكان كثيرا ما يصرح بموله إن عامه فى 
الكبر هو نفسه فى الصغر وإن كان فى الأول أحفظ وف الآخر أنضج.. 

(ح) وأمانشاطه وحيويته فالدلائل عامهاموفورةوحسبك ماذكرناه فأيام طلبه من أنه قد 
مكث سنة ونصفا لم ينم فها ليلة بهامها بل إن ما ذكرناه فى حياته وهو وزير بهمذان من شغله 
جميع الأوقات ليلا ونهارا فى مهام الدولة وممارسة الكتب والدراسة ليدل أ كير الدلالة على 
حيوية تجيبة » وهل نحن بحاجة للتدليل علىحيوية رجل لم تصرفه الشدة ولا الرخاء عن تأليف 
الوسوئات الفلسفية فتهد ألف وهو سحين وأتم الشفاء وهو نحارب مع علاء الدولة وكان ذلك 
فى سن الشيخوخة التى لم منعه من أن بعكف على دراسة اللغة ثلاث سنوات كملة في وقت من 
العمر يتتطلب الراحة ويغرى بالكسل . 


ولسكن حل المشا كل المتعارضة مسألة نفسية >:ة فقد يضطر الانسان أحيانا 

أن يوفق بين شيئين يبدو تعارطهما عنده مع اعتقاد أن كلا منهما مح فى نظره . 
ولءكن ذلك لايكى تعايلا لإراز هذا الحل وتسطيره وإذاءته . وإذن فالسؤال عن 
سبب التوفيق كهملية أرزها ان سينا للناس ودعا إلبا مازال معلقا لاجد فما قدمته 
جو اباعنه . 

وهنا نصطدم بتلك المشكلة التى أثر ناها فى الفصل الآولمن البحث وهى تعديد الباعث 
على إإرازالتوفيق مع النسايم بأن الضرورة النفسية لاتكى تعايلا لانراز التوفيق كانتاج 
فلس يءرض على الئاس فىمؤ لف . ونعود إلى الترديدالذى ذكر ناه مرة ثانية . هل فعل 
إن سينا ذلك لآنه يعتقدأن مصاحة الناس ف اجمم بين الحسككتين و مصاحةالدين نفسه فى 
التو فيق بينه و بين الفلسفة. فيكو نالباعث على ذلك هو الرغبة فىخدمة الدينهن ناحية وخخدهة 
الناس من ناحية أخرى.أم أن الباغثعنده هو الخوفهن العامة فأظهر أنه لاتعارض بين 
الدين والفاسفة لكى يمن شرم :الواق ع أننسينا ينصفى سراحة على أنالباعث على 
ذلك هو العمل مصلحةالدن والناس.فهو يقولمايستفاد منهأنه برى أن الفلسفة العملية 
مستفادة من جهة الشريعة الآطية وأنكالات حدودها إنما تستبين مما . وأن مبادىء 
الفلسفة النظرية مستفادة من أر باب اللة الالمية على سبيل التنبيه ثم تعمل القوة العقاية 
على تحصيلها بالكال . وإذن فن أو استكال نفسه مهاتين المككتين فقد أو خيرا 
ح (د) وأما دقته وضبطه فيمكنك أن محم با من منهجه في معالمة السائل وريه الضبط 
في الأسلوب إلى درجة التكاف أحيانا 

( ه ) وأما صبره واحمّاله فلا أدل عليه فى رأنى من قراءتهلسكتاب (مابعدالطيعة) لأرسطو 
أربعين مرة من قبل أن مد كتاب الفارانى وكان يقرأه من غير فهم . 

(و) وأما اعتداده بنفسه حفدث ولا حرج فهو يتب منذ الصغر على أستاذه الناتلى وبحاول 
أن يتعلم الطب والفاسفة من غير معلم ويتمثل دائما بذلك الببت القائل 

لا عظمت فلس مصر واسعى ل اغلى ثمنى عدمت المشترى 

(ز) وأخيرا لانستطيع أن تسكر على ان سيبا وبين بدينا كثير من إنتاجه ثثرا ونظ) أنه 

كان أدما ممتازا . 


م هس 


كدو (كتورة عذاسن :ذلك أناطين عنده فى المع بين الدين وبين الفلسفة لافى معاداة 
أحدضا . وأن إلفاسفة تعين الددن وقد جاء لتهذيب النفوس وتدصيرها بالخير على 
حفيق مهمته . وإذن فابن سينا ف عملية التوفق ملم عب الاسلام ومصاح يشعى 
الخير للناس . 
ولسكن هل .يتعارض مع ذلك أن بوجد انيه باعث آخر شخصى. وهل نستطيع 
أن نقّرر أن ابن سينا حدبن قام بعملية التوفيق هذه كان لاياظر من جانب عنذيه 
إل نفسه أيضاً . الواقع أننى أميل إلى الاعتقاد بأن الباعث الشخصى كارن موجودا 
ومتحققا . والذى حملنى علىذلك هىالظروف الى أحاطت بان سينا نفسه . فان سينا. 
لم تعرف الجاملة للناس والعئاية بعواطفهم يوما ما طريةها إلى نفسه . بل نستطيع 
أن نقولأ كثر من ذلك إنه كان لايعبا جم ولايعنى بإرضائهم ( . فهو تمت شعوره 
الطاغى بتفوقه كان كثيرا ما بتكم بعاماء عصره ويزدرم والآءثلة على ذلك موفورة . 
ول يقف الآ عند حد هؤلاء ؛ بل بلغ به الاستهتار اذا له لابح ع ار نك 
الذن يعيش©2) فى أكنافهم من الامراء . وكان من الصءب عليه ها أن بذ 


5 تحومال والح واطياك سن ؟ 

) ؟) وآايتنا على ذلك مافعله مع أنى منصور اللغوى من إحراحه بالامتحان حق أسقطه إن 
البهق لووىاى مواسع متفرقة كته رد عر الاسام ا ا هذه القضية كل 
التأيد . فهو بروى أن ابن سينا قد مى على (.ابن مسكويه ) وهو بدرس لبعض تلامذته فرمى 
إلبه ( جوزة ) وقال له هل نستطيع أن تبين لنا مساحة هذه . وأ كبر الظن أنه لابرد من 
وراء ذلك إلا إحراجه أمام مريديه . وكان أن قال له اءن مسكويه ( أنت إلى إصلاح أخلاقك 

أحو «نى إلى «عرفة مساحة هذه الجوزة ) ويقول البق فى موضع آخر إن المسكم العالم 

أبا القاسم الكرمانى قد جرت بينه وبين أنى على مناظرة أدت إلى مشاجرة ازمها سوء الأدب 
وقد نسبه أبوعلى إلى قلة العناية بصناعة اانطق : ويروى أيضا حين يتحدث عن ألى الفرج ابن 
الطبيب الجائليق أن ابن سينا كان يستهحنه ويعان عدم الثقة به . وت يقرأ دذا الأساوب 
اللاذع الذى يتحدث به ابن سينا عن أستاذه الناتى .درك عاما أي سخربته بالناس كانت تنطوى 
علمها نفسه : إنسان غريب يصلى ويبتهل ومع ذلك يتيك بالناس ويسخر منهم . 

(*) لعل القارىء يذكر قصة إهمالهلهديةعلاء الدولة ما أدى إلى صكه على وجهه ولكنها 


سايق ده 


شخصيته حيط الأخرن تسب له الاضطراب وأرغمه على التقلةوعدم -الاستقرأر : 
فقد كان الولاة يبرمون يه لاعتداده البالغ بشخصيته . والواقع أن. 1 سينا لم يهأ 
أن بد من حر نتّه يوما ماه مضاة للاخرين ٠‏ فهو رفض رجاء ( سلاطان غزرنة ) 
لآنه متعصب ولايستطيع. أن يسايره فى تحليقه الفاسنى .. وهو يششرب افر .جهارا 
ويعتذر عن ذلك بأنه يشرما تشفيا لا تلهيا . بل ويذكر ذلك صراحمة ف رمالة 
( العهد ).. وكان يشر.ما أحيانا على أوتار الموسيق الى كان كبير الشغف بها مدعيا أنه 
ستعملها - أى الموسيق على الوجه الذى تو حبه المسكة تأ بيد جوهر أأنفؤس واه 
جميع القوى الباطنية لالما برتبط بها هن 00 ٠‏ و يعاهد اله فى الرسالة 
السالفة الذكر أ أن يديم استعاطا على هذا الوجه . فإذا أضفنا ضفنا إلى كل ذلك مايعتمل فى 
نفوس الضعفاء والسفلة من الأحقاد التى تحوط بالنابغة وتتصل به يتبين لنا إلى أى 
حدكانت الاساب متوفرة لتجعل من ان سينا شخصية لما وفرة كيرة هن الاعداء . 
فإذا تركنا ان سينا ل البيئة التى كان يعيش فب فاننانحد التعصب للشربعة والكراهية 

للفلسفة . فى بغداد ‏ وقد أحس الخليفة القادر بالله شيئامن القوة بعد:قاص تقوذ. 
البوممين الشبيعة من حوله ند هيعم على اضطهاد النظر الحر وإحياء مذهب أهلاسنة 
وفى ذلك يقول صاحب كتاب شذرات الذهب (1) ( وفبا.أى سئة م١‏ استئتاب 
لقَادر بالله ‏ وكان صاحب سنة ‏ طائفة من المءتزلة والرافضةوأخذخطوطهم وأرسل 
إلى السلطان مود يأمره ببث السنة فى خراسان) ويقول (©.أيضا فى أخبارسئة و.. 
( وفها قرىء فى الموكب كتاب بمذهب أهل السنة وقيل فيه منقال إن القر أن .لوق 
فهو كافر حلال الدم ) وأظن أن فى ذلك النص ما يدل على ما كان يسود بغداد 
حينئذ. فاذا تركنا عاصمة الخلافة ويمهنا شطر المشرق فأننا نيحد ( بملكة غز نة ) ومايتبعها 
ما حيط مومذان وأصفهان وهىالبلاد التى عاش فبها فيلس وفنا. وفها نجد. شخصية عيبة 
صعد نفسية فيلسوف تأني أن تلتزم عابليم بدعامة لاحن . وهذا سر الضعف أو باب الخطر على 
التوايغ فما أعتتقد 

(0 اج ماص ١81‏ طبع القدس 

0( ع6 ا ص م١‏ 


تحداها إن سينا ورفض خدمتها وهى شخصية اأسلطان #ود بن سبكتكين الغ نوى 
الذى طارد ان سينا مطاردة عنيفة وظل على .عدا نه له <تى الموت ٠.بل‏ وورث ابه 
مسعودا عداوته من :بعده . 

ونحن لن ننقل لك إلا بعض ماكتبه الثقات من المؤرخين فى شأنه . فائن الاثير 
يشول )١(‏ فى أخبارسئة 6 عند أستيلا نه أ السلطان محمود ‏ على الرى (وصلب 
من أحابه الباطنية خلقا كثير! ونق المعتزلة إلى خراسان وأحر قكتب الفلاسفة 
ومذاهب المعتزلة والنجوم ( بل إن 0 ) البداية والنماية ( (؟) ليحدث أن 
موداً هذا قد أنفذ كتبه إلى جميع النواحى باستقصاء من ينتحل مذهبا هن اذاهب 
التى تخالف أه ل السنة والجاعة . بل إن هذا المي رالمتحصب ل مره ذناك مب كانه 
ولاة الأقالم باضطهاد مخالفيه فالعقيدة وأنشأ لذلك قلما خاصا يشبه ( مما ؟ التفتيش 
لمراقبة عقا الناس و مناقشة آ رائهم والقبض على امخالفين منهم » والواقع أن موداً 
, يكتف بذلك بل خرج فى شكل غزوات لتطهير بعض الجهات من اخالفين لعقيدته . 
ركان يعتبر الاعتزال جر بمة تستوجب العقاب . وكآن من المتوقع فى اع نو قث أن 
يظفر بالفيلسوف وحاكه . 

فإذا ما تركنا هذا إلى الآسرة البومبية نفسها والى عرفت بتشجيعها للنظر والآراء 
الحرة . فهل كانت البيئة التىتحكمهاهذهالأسرة بيئة حرة متسامحة . الواقعلا. فان الأسرة 
البومهية و «رشيعة كانو | حقالاسرمون,الفاسفة . ول5 ن الشعب نفسه كان لاس.غها.فإن 
استطاع ابن سينا أن دمن الامراء من حمى حياته من الطلاك فانه[ن جد لنفسهحاية من 
غضب الشعب .وأ يتناعلىذلك ماوقعله ‏ رغمحمايةالحكومة له.- .همذان منعداء حار 
واتهامصارخ فالعقيدة . فهو فى نظر البعض يعارض القرآن :ولا يعترف بالاسلام 
ولذلاك 00 . وقد كان . وق ذلك يشقولان سننا (وقدانتابتىحوادث وصدثت 
علىمصائب وبحن لو أصيبت مما الجبال الرواسىاتصدعت واندكت فنها) بل إننا لنجد 
عللاء الدولة ؟] قدمثت ينهم أيضا ف عقيدتة لآنه قد قأم بحاية الفيلسوف وهصادقته 


)0( الكامل ج وص 05و 7 
(0) ج١٠1‏ ص ه 


على أننا قد ذكرنا فى الفصل الأول من البحث أيضا ما كان يظهره أن عبأد وفو 
وزر شيعى ومعنزلى هن كره للفلسفة » وعلى ذلك فأولتك الذن يقولون أن القرن 
الرابع المجرى كان عصر حرية فلسفية مخطئون . ولعل الاصدق أن يقال إنه كان 
عصر إنتاج فلسى وفرق ما بين التعبيرين . 

فإذا كان ابن سينا لا يعنى بأ يرضى الناس عنه وكان مع ذلك الاشتغال 
بالفلسفة من أخطر الاشياء على المرء أفنتكر ماما أن ابن صينا حين قام بعمليةالتوفيق 
لم يكن بريد أيضا أن يحطم سلاحا :يشهره دائما أعداؤه ‏ وم كثرة ‏ فى وجهه . 
أظن أن المعقول أن يقصد ذلك 

ولكن هل يوجد تعارض حمًا ستدعى عملية التوفق هذه » هذا ما سنعاجه 
فى الفصل التالى . 


اه له ف -_-_ 
3 7 
1 


الفسلثالك 


007" سينا بين الدن سك" 


527 تك ا بلاحظ القارىء 0 التوقى” بين الدن يم أجاء به القرآنْ 
والسنة المطهرة : وربين الفاشفة الأرسظية الىكانت تشيطز عل تفسكير الفلاسفة 
الملين وقد رأيت من وانجب البح أن نر تقليفة اسار وان أضع 
يجانبه الفسكر الأتمسة” ف الثير , بعة الإسلامية.: : ليستطيعالقارىء أن يلهسن في وضوح 
تام نقط التعارض بين الد.ن وَالفاسفة فيسبل عليه جذاتمتابعة انن سينا فى مخاولته 
هو قداو ارك د أن:يكون :هذا المواجر. فى حدود الضرورةةفقط, مولذلك تا قتي 
فيه ما ليس له ضرورة ماسة بالبحث . وأتذ لنفمى فى ذحكره موقف العارض 
لا هوقف الداقد . 1 

يقول أرسطو . هل يسح ما برأه برمنيدس ) من القول بالوجود الواحد 
والسكون المطلق والجواب . لا . لآن الكثرة موجودة . والحركة أو التغير حقيقة 
لاشك قها. وإنما يرجع خطأ برهنيدس ف قوله بالوجود الواحد. إلى أنه تصور 
الأشياء فى الخارج على هثال ماهى موجودة فى الذهن ؛ ولماكان الذهن بعد ريده 
لمعنى الوجود من كل تعبين يكم بأنه واح د كال وثابت قال : فلتسكن الآشباء فى 
الخارج كذلك (© ولم يدرك برمئيدس الفرق بين الكلى اجرد وبين الجرف المتحةق 
فى الخارج 

هل الموجودات الطبيعية أشباح تقابلها مث لكا برى أفلاطون الجواب لا لآن 
المادة جزء الحسوسات . وهل كر ن أن يوجد إنسأن من غير أن يكون ف م 
وعظم . فاذا كانت المثل حقاءق الأشناء ذفك.ف 6ك ن أن تكون +زدة وإذا 0 
تحققها فى مادة يدت محسوسة 'وجز زلية 1 تسكن مثلا ولا عقائق . فالحق أن 


م194٠ دروس فى نار الفلسفة للأستاذين مدكور وكرم ص ره طبعة سنة‎ )١( 
) وتارع الفلسفسة اليونانية للاستاذكرم ص 107 ( الطبعة الأولى‎ 
(؟ ) الرجمان السابقان‎ 


الح الا اع 


السنوسات موجودات يكل معان الكلمة.. وما'هعانى.إفلاطون الكلية إلا موجوداث 
ذهئية حردها العقل من المحسوسات . :وإذرين ففوجود الأجسام الطبيعية 
حقيقة :لا مراء فيها:. 0ه 

اهن المجادقء الى تكن مها هذه الاجنام + إن 7 ل مع الطبيعبين الاول 
؛بتركها من مادة واحدة معيئة (كالماء:أو المواء أرْالنار أو الجوهر القرد) يعارض 

0 تشبد به الملاحظة من وجود القادز بينبا ازا جوهريا ولا يصح 

أن ندعى أرن الاختلاف ف المقدار أو الشكل هو علة الاختلاف فى الخاصائص 
الجوهرنة الى تتميز مها الاشياء بعضها غن بعض 5 يقول بذلك أنصار المبدأ الواحد 

هل يمكن أن تقول فع أنباد وقليس وأنكساغورس 5 الاجسام “الطبيعية 
من مواد معبنة قد اجتمعت بمقادر خاصة . الجواب لا . فإن هذا الفرّض وإن صلم 
علة لوجود المّاي بين الآشياء إلا أنه يبطل وحدة الكائن فتصبح جميع الاتجسنام 
الطبيعية حكا لاتنا الصناعية ليس لا إلا تلك الوحدة العارضة التى تنثنأ عن إجتماع 
الأجواء وليس لا من فغل إلا ما ينشأ تلقائئا عن تفاعل أجزائها , فى <ين.أن المادة 
وحدهالا يمكن أن تفسر لنا خصائص الكائن المى:وأفعاله الذى يحب أن نعترف 
بوحدته الحقيقية رغم تعدد أجزائه ووظائفه . وميد باطن حةقهذه الوحدة ويفسر 
لنا ما تعجز الطبيعة عن تفسيره )١(‏ 

وإذن فا هى مبادىء الأجسام عندك . يقول أرسطو إن ثمة فى ٠الوجود‏ .ظاهرة 
ملبوسة وهى التغير فانحاول أن نحللها أولا فنقول : 

إن التغير انتقال. فهل بمكن أرنى يكون انتقالا من الوجود إلى العدم 
أو بالعمكس أو انتقالا من الثىء إلى نفسه أو ضده . الولقع أنكل :هذه الاحتهالات 
باطلة . فإن فرض الانتقال من "الوجتؤتد المطلق إلى العدم المطاق أو بالعك 
فرض تصادمه البداهة . والانتقال من الثىء إلى نفسه يلغى معنى التغير . وليس من 


١ (‏ ) دروس فى نارم الفلسفة للأستاذن مدكور وكرم طن ٠/٠.‏ وناريعم: الفلسقة اليونانية 
للأستاذ كرم ص ١/6‏ 


المكن كذلك اتتقال الثىء إلى ضدهء. فإن الضد لا يمكن أن يستحيل إلى الضد . 

3 يقال إن التغير [نما يتم من حالة يمكن أن يطاق علا أنماوجود بمعنى ولاوجود 
ار خر . أى حالة وجود 31 ة وعدم بالفعل إلى حالة وجود بالفعل . فهو إذن 
إنتقال من حالةاللاجود بالفعل إلىالوجود بالفعل .فهوداما #رى بين ضدين لاايتحول 
أحدهما إلى الآخر بالضرورة كا قلنا .. فيجب إذن أن يتعاقبا على ثىء يظل ثابتا طول 
هذا التغير ويكونا مقوما الجسم وفذا فيه() وهذا الثىء. يصح أن نقمة امول 
ونعنى مها مادة أولى غير معينة أصلا وها تشترك الأجسامىكونها أجساما . ولماكانت 
غير معيلة فى نفسها فهى إذن ليست بماهية > أنها لكيه 7 ولا كيفة . ولا مكن 
أن تسكون شيئا دالا فى المقولات الى هى أقسام الوجود ٠‏ فهى قوة صرفة 

« إمكانية » نضطر لوضعها ليصح آنا تفسير التغير . و[فن فيجب أن تكون هن ميادئىء 

الجسم هذه الميولى . 

ولكن القول بأن الحيولى غير معيئة وبها تشترك الأجسام فى كونها أجسا 
يتطلب.منا أن نقول بمبدأ آخر يفسر لنا ظاهرة أخرى وهى ظاهرة القايز أو بعبارة 
أخرى التغاير بين الاجسام . وهذا المبدأ هو مانسميه بالصورة . ونعنى به العلة للآثار 
الخاصة بكل شىء على حدة . واتحاد هذن المبدأن اتحاداً جوهريا بتسكون لنا كان 
واحد . فكل منهما ناقص فى ذاته ومفتقر إلى الآخر ومدمم له . فا هيولى والصورة 
يتميزأن فى الذهن ولا ينفصلان فى الجقيقة » فلا توجد اليولى وحدها م ولاالصورة 
الى هى أحد مبادىء الأجسام كذلك . اللهم إلا النفس الإنسانية قبل اتصالها باليدن 
وبعد انفصافها عنه بالموت . 

وبنظر أرسطو إلى الهيولى كا قدمت باعتبارها امكانية ولكنّها ليست إمكانية 
لآ وجود ذا إلا فى الذهن . وإما هى إمكانية وجود 9) . ومهما كانت مرلنة هذا 


(؟ ) عل الطبيعة لأرسطو ص 676 
)١(‏ وفى ذلك يفول أرسطو فى -كتابه « عل الطبيعة » ( ص 408 ) « أما نحن فنؤكد 
أن العدم والهيولى هما شيئان مختلفان جداً وأن الحيولى هى اللاموجود بالعرض فى حين أن 


الوجود فإنه على كلحال يسمح لما أن تتعشق الصورة لتحصل على الوجود الحقيق 
وهذا التعشق المستمر من المادة نحوالصورة والسنعى للحصول علما فو عند أرسطو(١)‏ 
نوع من الحركة. تل كالحركة التىيعرفها أرسطو بأنها ه فعلما هو بالقوة منحيث هدو 
بالقوة ) فالموجود إذن له ثلاثة أركان:. مادة يتوارد علها التغير . وصورة بتحةق 
به القااز . وحركة بها تحصل المادة على الصورة . ومن نوع هذه الاشياء الثلانة عند 
أومتظو يتكون ها بعبرغنه ع بالظيعة 0 الى يقول ق تدنتها انها هيدا المركة 
والسكون فى الاشياء . هل هذه الآركان الثلاثة فى نظر أرسطو قدبمة أم محدثة , 
الواقع أن أرسطويصرحتصرحا جازمابانهاقديمة . وله ع ذلك مايثبت 8 فى نظره. 

فال ميولى قديمة(؟) .. لانهاما قدمنا هىالموضوع الذى يقوم به الحوادث . فلوكانت 
حادثة لاحتاجت [للهيولى تقوم ماوهيولاها تاج إلىهيولى وهكذا فبلزم النساسل. 
على أننا من ناحية أخرى إذا قلنا حدوث الحيولى فعنى هذا أنه ليست هناك هيولى 
كانت سابقة عليها فى الوجود , ولكنها لابد أن تقوم بموضوع عندحدوثها. أو بعبارة 
أخرى لبد إذا كانت حادثة أن تكو نمسيوقة سيوك تقوم أمها. ومعبىهذا أناطيؤلى 
لنى هى الموضوع تسكون موجودة قبل الهيولى الى فرض حدوثها قتنكون اطيولى 
موجودة قبل أن توجد تعدا لف 

والصورة كذلك قدمة . إذ لو كانت حادثة لكان لا صورة وهكدذا إلى غير نهاية 


العدم هو اللاموجود بالذات . وأن الميولى الجارة اللصيقة للجوهى هى من بعض الوجوه جوضص 
بعبنه في حين أن العدم لا يكونه البتة . » 

)١(‏ وفى ذلك يقول أرسطو(ص. ؛ ؛) فى كتابه ( علم الطبيعة ) « أنهاكالتى ال قترغب فى 
أن تصير ذ كر أو الفبيح الدى يريد أن يصير حسنآً . لأن الميولى ليست القبيح لذاتها . إنها 
ليست قبيحة إلا بالعرض . وإنها ليست أن لذاتها وليست إياها إلا عرضية ) 

(0) محاضرات فى الفلسفة لمستشرق ستتلانا . مخطوط . يمكتبة الامعة 

() وق ذلك يقول أرسطوص. ٠غ‏ من كتابه ( عل الطبيعة ) السابق ( هناك ضرورة ة لأن 
تسكون غير قابلة للهلك وغير عذاوقة وفى الحق إذا كانت تتولد فيازم أن يكون متقدما عليها 
موضو عأصلى منه أمكن أن تأنى ٠‏ لكنهذا بالضبط طبعها الخاصي . وإذن فالحيولى تكون قد 
وجدت قبل أن تتواد  )‏ 


لوم النساسل و لانتحقق نشنء البتة (1) . عل أنها إذا كانت ملازمة .للهن وك © قلنا سبايقًا 
وقد :ثبت آنفا أن المتولى قدعة فلابد أن تكبون الصورة قدعةٍ أيضا . : 
.وأما قد م الج ركة قنمكن: الاستدلال عليه من ط ريقين . ظربق:-ملاحظة لحك 
ولك رودق لزنا . فن:الظريق الول ١؟)‏ نقول إذا فرضنا أنالحركة حادثة 
فعنى هذا أن “لول خركة بخدالحدوث لا يكون منبوقا حركة أضلا. هذامن ناحمة . 
ومن ناحية أخيرى ... لابد لكل حركة من بحرك ومتحرك تقوم به . إذا تقرر هذا 
فقول .هذا الحرك:والمتحرك الذى 'قامت به أول حركة فرضت 'لاتخلو فإما أن 
«كونا قديعين أو حادئين وكلا الا<تمالين باطل . 
.أما احتمال أنهمنا حادئان فهو<يؤدى إلى الخلف  .‏ وذلك لان حدوثهما لابد أن 
يكون تحركة . وتسكون تلك الحركة سابقة على الحركة منهمًا . وعلى ذلك لا تسكون 
الجركة منهنما أول حركة . والمفروض أنها أول حركة . هذا خلف . 
فإذا اتتقلدا إلى الاحتمال الثانى .وهو افتراض أن المحرك والمتجرك قدمارن . 
فلاضخلو الى . فإما أن يكون فطبيعة أحدهما أن رك والآخر أن يتحرك أولا . 
ذانكان الول هؤْ الواقع فلا بتصور الحدوث حنائذ لوجوب ..وجود المعلول عند 
تمام العلة . وإن كان 77 احتاجت أولحركة لكي تحدثمنهما إلى <ركة قناها تحدث 
فيهما علسية الحركة فنكون هذه الحركة الآخيرة سابقة فى الوجود على ما فرضناه أول 
حركة . هذا خلف . 
ومن الطريق الثاى . وهو طريق الومان2) فلانظر . هل الزمان قدجم أم حادث . 
لاشك أنه قدم . لآن الزمان مك ون من أنات . والآن وسط بين مدتين هما نهابة 
لماضى وبداءة اللستقبل . وإذت فكلآن فرض لابدأن يكون مسبومًا عاض وله قبل . 
وهذا معناه الرمان . وإذن فلا شك فى قدمه . ولا مكن أن هوق حادثا أذا 5 
١(‏ ) راجع أرسطو للأستاذ عبداارحمن بدوى.ص .18 . 
(؟ ) أرسظو للأستاذ بدوى ص 45 وما بعدها . وتازع الفلسفة اليونانية للأستاذ كرم 
ص ١88‏ ومابعدها . 
(؟ ) مقدمة ساتهلير. لكتاب « على الطبيعة”» لأرسطو ص 40 . وكرم صن 188 . 
وبدوى ص ١17‏ 


مده 


وإذا كان الدمان مقباس الحركة وكان قدبما فلا شك أن -الحركة نفسها نتكون قدفة . 
ويؤخلامرل5 كل ما تقدم أن العام قديم لاحادث : الأنكل ما فيه ما صورة 
أو مادة أؤ جركة . 

ثم ينتقل أرسطو بعذ ذلك فى حثه خطوة أخردى فيقّول : :هذه الحركة المتجلية 
للأنظار فى الاشماء التى يتعاقب علبا دانما الحركة والسكون تلفتنا إلى ما بين الأاشياء 
من علاقة التحريك والتحرك : فإن كل متحرك فهو نحاجة إلى محرك آخر يغايره . 
وهذا عام فىكل شىء حتى فى الكائن الحى الذى نقول غنه تساعحا أنه يتحرك بذاته مع 
أن الحرك والمتحرك فيه مختلفان من حيث [نه مؤلفٍ فن نفس ترك وجسم يتحر ك.. 
وللنفس قوى مختلفة حرك بعضها بعضا . وأظن أن الآ مأظهر ففغير الى لآنه أى 
الى متصل ومتجانس ولا بمكن القييز فيه بين محرك ومتحرك . وعلىذلك فان رك 
الثىء كانت خركته بمحرك خارجى هو علة الحركة فيه : أو علة فى رفع العوائق التى 
تحول نبنه وبين حركته:الطبيعية التّىتصدر عن صورته الخاصة به . وإن كنا لانعنى أن 
التحريك لابد أن يكون مباشرا . فقد يكون كذلك كتحريك اايد بالإرادة . وقد 
يكون بواسطة كتحر يك الحجر بالعصا والعصا باليد واليد بالارادة . غير أن الوسا”ط 
فى حال الوساطة لابد أن تكون متناهية لامتناع الدداعى إلى غير نهاية . وإلا بيت 
الحركة الآخيرة بغير علة لتوقفها حيتئذ على وجود مالا 0 . وهو باطل . وإذن 
فلايد أن نصل فى.سلسلة العلل إلى محرك لا يتحرك يشىء آخر منعا للنساسل . ويظهر 
بطلان التسلسل أيضا :إذا عكسنا السير. وحاولنا التأدى من ارك إلى المتحرك بدِل 
العكس . فلو ل تسكن الوسائط بينه وبين المتحرك الآخير متناهية لاستحال تحر يك 
قطعا . وإذن فلابد لكل متحرك من بحرك ‏ إن بطريق مباشر أو بوسائط. ولكن 
الآى لادد أن يصل إلى محرك أخير أخص خصائصه أنه لا يتحرك بشىء آخر . 

ولسكن ما المانع فى العقل من أن يكون هذا امحرك الآخير غير محتاج إلى محرك 
آخر مغار له ..ويكون ف الوقت نفسه متحركا بذاته .و يكون مستثنى .من قو لنا لايد 
لكل متحرك من رك آخر غيره . فيقول أرسطو فى الإجابة على ذلك . إن العقل 


د الإلاعد 


لاجيز مطلقا أنيكون الثىء محركاومتحركا باعتبار واجد .. فلو سابنا الفرض المذكور 
فى الاعتراض فعنى ذلك أن ا محرك المفروض لايد أن يكون منقسما إلى جزء محرك 
وجزء متحر لك . لان الجزء الواحد بعينه لا يتحرك بنفس الحركة الى بحرك بم ١‏ 
ما أن الذى يعل الهندسة لايتعليها فى نضس الوقت ٠‏ وإذن فالجزء احرك الغير المتحرك 
يكون هو الحرك الاول () 1 

هذا الحرك الأو ل اللازم لتفسير الحركة فى الأشياء والثابت الذى تنتهى إليه 
ساسلة المتحركات هو الله فى نظر أرسطو . فأنه حث فى العالم الطنيعى فوجد أن 
الحركة تبق بلا تفسيرمعقول لولمنقل بمحرك أول له الثبات وحده دون باق امحركات 
والمتحركات . ويكون سببا فى تحرك الآشياء ٠‏ فتحصل ذه الحركة على صورتما 
وكالها . وإذن ففعل الله فى نظر أرٍسطو هوالتحريك لا الإبحاد والآبراز . وقدأدرك 
هذه الحقيقة ان تيمية وصرح بها وكان مصيبا 9) . إذ أن الصلة بين الله والعالم عند 
أرسطو إبما هى صلة تحريك وتحرك فقط . فأرسطو لم يرف فكرة الخلق 
على الاطلاق . 

ولنكن كيف بحرك الله العالم. هل يحركه كملة فاعلية . لقد ارتأى ذلك أرسطو 
أولا واسكنه اصطدم بصعو بات جاءتمنجراء هذا الفرضولم يستطع التغلب عليها . 
فلجأ أخيرا إلى القول بأنه يحرك العالم كملة غائية مقط . وفى ذلك يقول أرسطو فى 
تعليل الحركة . إن السموات تشتهى أن تحيا حياة شببة نحياة المحرك ولكنها 


٠“ كرم ص ومقدمة ساتهلير ض .٠ه ودروس ف الفلسفة ص‎ ) ١) 

(؟ ) راجع منهاج السنة ج ١‏ ص هه ٠‏ 5ه طبع بولاق وفمها سين أن ذلك سسير عدول 
ابن سينا عن دليل أرسطو فى إثبات الله إلى فكرة الواجب والمكن . ” 

وراجع أيضا كتابه ببان مواققة صر العقول اصحح النقول ص 7١‏ ونص عبارته 
( ول يشت - أى أرسطو - فى كتبه للعالم فاعلا موجباً له بذاته وإنما أثبت له علة يتحرك للتشبه 
بها ثم جاء الذين أرادوا إصلاح قوله دلوا الءلة أولى لغيرهاما جمله الفارانى وغيره ) 


سم الا" سدس 


لا تستطيع لانها مادءة فتحاكها بالتحرك حركة متصلة دائمة وهى الحركة الدائرية . 
وهذا ليس تعليلا بل هو فى الواقع خيال وشعر(©». ١‏ . 
وهكذا وضع أرسطو الله على رأس العالم وجعل السموات تتجه بالحركة إليه . 
وترك العالم يدور على نفسه ويدير معه الشمس فينشأ من دورانها حول الأرض 
تعاقب الليل والنهار. ومن دوراتها حول فلك البروج تنشأ الفصول الآربعة مايؤدق 
إلى اختتلاف الحركة والضو ٠‏ على ظهر الآأرض . فتتحول العناصر فى العالم الارضى 
بعضها إلى بض . و-كون الأحياء وتنعدم أو بعبارة أخرى تظهر الصور وتحختى . 
وفسكرة أن للحركات السماوية تأثيرا فى عالمنا قد ظلت إلى اليوم مبعث القول 
م فى العالم 
وأرسطو كا يقول بأزلية العالم يقول بأبديته . وإنكان تصوره الأّبدية فى عالم 
السماء عله وعم الأآرض . ٠‏ فعال السماء أندى بكل ما فيه . فلا بوجد فيه كون 
ولا فساد من الآزل إلى الأبد . وكل ما فيه لا جوز عايه التغير أصلا . وهو مثال 
لننظام والكال دائما . وكواكبه فى نظر أرسطو كائنات حية ولا فعل بل هى أكثر 
حيأة من الإنسان (0)وهى نلعم مهذه الحمأة ”ا ينعم الإنسان بلويدرجة أعظم . فإذا 
زل أرسطو بفكره إلى عالم الارض . أو بعمارة أخرى إلى ما تحت فلك القمر فهو 
برى أن الابدى فيه هو المادة فقط والصور بنوءها لا بشخصبا . لآنه قابل للكون 
والفساد . ولماكان الدافع إلى تسكون الصور مختلفاكان لا بد أن بقع فيه ثىء من 


) وفى ذلك يفول الأستاذان مدكور وكرم فى كتابهما ( دروس فى تاربع الفلسفة‎ ) ١( 
ص 06 ( وأما عن التحريك فقد ارتأى اينطو فى موضع أن الله محرك العالمى كعلة فاعلية‎ 
ولكن 6 أن مشكلة صرفته عن هذا الرأى هى أن الماسة ضر ور نة للتحر د بك وكيف نحوز‎ 
) على الله عحاسة العالمح والله غير جسمى فذهب فى موضع آخر إلى أن الله مر ك العالم كعلة غائية‎ 

ويتناول الأستاذ كرم السألة يل ارون كاه ( تارم الفلسفة اليونائية ) صن هم" 

(؟) وف ذلك يقول ابن سينا فى شسرحه لمقالة اللام (مخطوط بدارالكتبيد نحت رقم 1؟) 
ص ؛١‏ ( فقد بان من مذهب أرسطو أنهيقول عحركات نحرك على أنها مشتهاةمفارقة ومحركات 
في أجسام السموات محرك على أنها مشنهية ومشتبهة ) 


ده 


الشذوذ وعدم الانسجام . وإنكان العالم بأسزه قسوده الغائية : ومكن أن نقول إنه 
على أتم صورة وأحسن 

وأرسظو ربط بين أجز زاء العالم الختلفة برباط الأذر وا تنا . أو بسارة : أخرى 
بر باط اليولى ‏ إذا أخذتها ممعنىالقابلية - والضورة ‏ إذا أخذتها بمعى التأثير مطلقا ‏ 
وإذن فالعالم مىاتب . وكلمرتبة مادة لما فوقها وصورة لما ها حتى نصلفى الارتقاء 
إلى الصورةالحضة أوالته . وفىاانزول إلىالمادة احضة ااتىتحاول أنترتق إلى المغدنية ثم إلى 
الحيوانية ثم إلى الإنسان . والإنسان يسعئ أن يكن كعقل القمر . و بعد ذلك توجد 
الجؤاهر المفارقة التى تحاول أن تنشبه بالله الذئ: يتربع علىقّة الوجود . ويتجه إليه 
العالم كله بالسعىوالمية. وإذن فأرسطو يول بالتطوز. ولكنه تطوره:طق . ففسكرة 
اتتقال الثثىء من نوع إلى نوع لم يقل ما أرسطو . وهذاما يزه عن أنصار التطور 
ف العصر الحديث . بل على العكس من ذلك كان برى أن صور الانواع أبديةيا هى 
أزلية . واسكنه كان يقصد بتطوره هذا التبشير بغاية فاية العالم الخيرة . وحمل الإنسان 
على إبثار جانب العقل ليصبح كعقل القمر الذى هو أعلى مرتبة منه.. 

وأرسطو لاينسى قط أن يقدم إليك الآدلة على أبدية المادة والصورة . وكذلك 

الحركة شوو يقول قالاستدلال عل أبدية المادة ا لوفسدتلوجدته.ولى أخرى 
إنبق لتحدث عنها الأشياء . ومعنى هذا أن المي ولى تبق بعد أن تفنى (1) وهو خاف 

وإذا كانت الميولى أبدية كانت ا!لصورة كذلك . لآن الميولى لاتوجد بدونها . 
وأما الدليل على أندية الحركة فيقول فيه أرسطو إن فساد الحركةلايتصور إلا بإعدام 
امحركات والمتحركات. ومعنى قبوطما العدم أنعلتهما حادثة فاسدة . إذ أنالعلة القديمة 
لايقبل معلو لها العدم أصلا . ومعنى أن علتهما حادثة فاسدة أن علتها كذلك حادثة 
فاسدة لنم 00 الساق وهكذا . وإذا كان إعدام الح إنما يكون بإعدام عنته 
فلا بد إذن فى إعدا م ا حركات والمتحركات من إعدا م علتهما الحادئةالفاسدة. وإعدام 
علتهما الحادثة ا لابد فيه من إعدام علتها الحادثة الفاسدة . وهكذا لاتقف 


ا( 


(1) اريم الفلسفة اليونائية ص .مإ ” 


و لم 
حركة الإعدام أبدا بل تف ليسل (0) . ومع ذلكاستحالة[عدام احركاتوالمتحركات . 
قيستحيل بذلك فساد الحركة وهو المطلوب . 

على أن أرسطو لايقنع بهذا بل يسوق إليِك ديلا كلياعل أزلية الخركة وأبديتها 
يشبه تمام الشبه ماساقه الفلاسفة المنلئون. من دل ل كلىعلى أزلية العالى وأبديته . فيقول: 
( العلة الاولى ثابتة . هى دائما لما نفس القدرة ومحدثة نفس المعلول . فلو فرضنا وقتا 
لم يكن فيه حركة لزم من هذا الفرض أن لاتسكون حركة أبدا . ولو فرضنا. على 
العكس أن الحركة كانت قدعة لزم أنها تبق أبدا) 0) 

ومعنى هذا أن امحرك الآول أو ( الله ) متشابه الا<وال دائما . فاما أن برك 
أزلا وأدا. أولا حرك أصبلا. ولكن الحركة موجودة . وإذن فالحركة 
أزلية أددية 0 ٠‏ 1 

هذا الجر ك الأول أو الءلة الأولى أو الله . ماهى خصائصه وأوصافه فى نظر 
ء' أرشظ”: 5 وللاجابة على ذلك يقدم إلنك ) مقالة اللام ) 0 0 لك فها حقيفته . 
تلك المقالة التى كانت من أَه الاسباب فى كل مادار من أحاث كلامية وفلسفية فى 
الاسلام حول الله ودفاته وصاته خلقه . فأول اده اع 

)١١‏ إنه ثابت لامتحرك : إذ لو تحر ك لاحتاج إلى محرك آخر ويتساسل الآاص 
أو بدور . وأيضا فإن كلمتحرك ناقص : لآنه إماأن يتحر كإلىأ كلمن حالته . ومعوج 
هذا أنه لم يكنفالحالة العليا من السكال أو إلى أنقص من قيمته ومعنى هذا أنه يحوز 
عليه الانخطاط . والله عين الكيال لا>وز عليه أن ينحط . وليسست هناك مرتبة أعلى 
من مرتبته حى يتحرك إلا . وهو: 

(,) فعل محض أو صورة محضة . وبعبارة أخرى ليس فيه شىء من القوة أو 
( اليولى والامكان ) . وذلك لآنه لوكان مشتملا على القوة لاحتاج إلى محرك آخر 


)01 ( تار الفلسفة اليونانية صن 188 ' 
( ؟) اللرجع اللذ كور ص 10 ا 
(؟) من كتاب مابعد الطببعة وقد ترجمها الدكتور أبو العلا عفيق عن النص الاتجلرنى ‏ 3 
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خرجه من القُوةً إلى الفعل. وأيضا (فآت مافيه القوة ليس ف نالضرورى أن يفعل) (1) 
كا أنه وقد اشتمل على القوة من الممكن أن ينعدم . وأزلية الحركة وأبديتها. تأبيان 
ذلك كله . ولاجل هذا يجب أن يكون انحرك الآول . 

(0) أزليا أددءا . وذلك للآنه علة للحركة الازلية الآبدية ومن المحال أن يكون 
علة الأزلى الأبدى ليس أزلا ولا أبديا . وهو 

() لاجوز عليه التغير . وذلك لآن التغير انتقال من حال بالقوة إلى حال 
بالفعل . وهو فعل محض . 

(ه) وهو واحد بالعدذ لاشريك له ؛ إذلو كان متعددا لداخله ‏ الامكان ( فان 
الأشياء الكثيرة فىالعدد ذات هيولى) وذلك كا أفهم _لاشترا كباجميعا فىشىءمشترك 
وتميزكل منها بمميز خاص به . فهذا القابل المشترك بين اجميع هو اليولى . ولا يمكن 
أن يكونمشةملاعلالهيولى أوالإمكان لآنه فعلبحض ١١‏ فالحرك الآول غيرالمتحرك 
هو واحد بالماهية والعدد ) () . 

(د) وهو بسيط لا أجزاء له . لآن التركيب يقتضى الامكان من ناحية . ولآان 
كل مركب لابد أن يكون متناهيا ( ولا واحد من الاشياء المتناهية لهقوةلانبائية(؟)) 
ما حدث الحركة الآزلية الآبدية . وإذاكان بسيطا 

)ل يكن جسم . إذ أن الجسم مركب من أجزاء واورك الآول لا أجراء له . 
والجسم أيضا مشتمل على الميولى والحرك الآول فعل حض . وإذا لم يكن جسم فهو 

(م) عقل محض . يعمل ذاته فيكون بذلك عاقلا . وف الوقث نفسه معقولا . من 

ح العتمد لذى جامعة أ كسفورد فى عدد مابو سنة 198197 م من مجلة كلية الآداب مع مقارنة 
لما بترجمة عىسة قدعة لابعرف صاحها 

ْ ١١10 مقالة اللام ص‎ )١( 

(؟) الرجع الذ كور ص 1١8‏ 

(؟) المرجع السابق ص ١١8‏ 


غير أن يؤدى ذلك إلى الكش فق ذاته . ولكن هل يعقّل هع ذلك غيزه ؟ يول 
أرسطو .. لا.. لآن ذلك يؤدى: إلى النتصيوالكلال . ولانه إذا عقل الاشياء صار 
متفعلا عنها وها تأثير فيه . ويؤدى هذا إلىإدغالالتغير والامكانفيه وهوفعل >ضن. 
ولآن فى هذا إدخالا للأشاء .المنحطة فى ذاته وهو « فى الغاية من الإطية والسكرامة 
والعقل ,.١(‏ . و ليسجهله بالآشياء يستلزم نقصا فده ذان بعض اللاشاء أفضل أن لا تعر 
من أن تبصر » . ثم يقو لأرسطو مفرعا على ذلك ٠‏ فالعقلالإلمى إذن إنمابعةلذاته, 
ولا يعقل غيره ألبتة .وإذا أم, يكن عالما بالعالم فلاسيلإذن إلى العثاية بهوتدبيره . 

[(6 وهو حى. ..ولكن -حمأته تعود إلى تعقله لذاته 70 نعازة أخري . تعودإلل 
عليه . وفذلكيقولأرهطو ؛ 3 بواللاة أضامن دفات الله . فان فعل العقل حاة والله 
هو ذلك الفعل وفعله الصادر عن -ذاته حياة فاضلة أزلية (ف4 5 

): 4 وهولاضد له . وذلك و لآن جميع الاضداد ذات هيولى ©) : فهما لايد أ 
يتعاقبا با عل قابل لما . ١‏ 

)لقره كي »مخض وف ذلك لقو ل ارههار ب فا ححرك الاول إذنموجود 
بالضرورة وخيث إنه موجود بالضرورة فوجوده خير  )©‏ 

(19) وهو « عاشق ومعششوق » يعشق ذاته وهى مءشوقة .له وهو كذلك معشوق 


)١(‏ الرجع السابق ص ١58‏ . ويعلق ابن سينا على موقف أرسطو من عل الله بغيره فى 
شبرحه لمقالة اللام ( ص )١7‏ قائلا ( إن ماادعاه أرسطو من أن تتابع العتقل له متعب خطأ » 
وذلك لأن التعقل يزيد العققل قوة وأرسطو نفسه يول هذا ف العققل الإنسانى . ويعلق على قول 
أرسطو « فإن بعض الأشياء أفضل أن لانبصر منأن تبصر » بموله (ص ١8‏ ) (وليس عسم 
أيضا أنه إن لم ييصر بعض الأشياء فهو خير من أن يبصر .بل هو كلا مغاتى جداً ) ثم تقول : 
« إن أرسطو بدعى أن الأول إنا يعقل ذانه فإن أراد أنه بعقلها فقط فقدقال ماليس عمكن. 
وإن ادعى أنه يعقلها لاما نعقلها محن فهو مسل . لكنه كان حب أن يشير إليه ولابيسكت عنه » 
ْ (؟ )مقالة اللام ص ١١97‏ . 

( * ) مقالة اللام ص ١1‏ . 

(4) المرجع السابق ص ١١6‏ 


لاس 


)1١(‏ وهو , أفضل سعيد وأجل مبتهج » وفى ذلك يقول أرسطو , وفعل العقل 
هو أفضلفعلوأ كثره لذة. فاذا كان الله داتمافىتلك الحالة الفاضلة التىتكونلنا أحيانا 
كان ذلك ما يثير العجب فينا . وإذاكان فى حال أفضل أثار ذلك ينبا أعظم . ولسكن 
الله بالفعل فى حالة أفضل (0» ويعلق ابن سينا فى شرحه هذه المقالة على 0 ألفقرة 
فيقول : . مثل هذا المبدأ الذى يعقل ذاته ويعقل كال -قيقته وشرفها فهو مغترط' 
بذاته يلتذ مها 9 ء ثم يقول ( فان كان الإله أبدا عالنا فى وقت ما أى فى وقت 
اختلاسينا للبعقولات وسعادتنا مها فذلك يحي . وإن كان أكير مئا إدراكا. فذلك 
يستدعى عجيأ أكثر )- تم يقرر 0 الإدراك أبدى له ومحالة أعظم م يول وإذن 
فتسكون سعادته أكل . فالشجة [ إذن أن الله أفضل سعيد وأجل مبتيج . 

وقد اختتم أرسطو مقالته بتأكده لوحدة الله بقوله : م ليس من اير حَكومة 
الكثيرين بل الحا كم ينبغى أن يكون واحدا ©)» . 

وهكذا صور أرسطو الله بأجمل صورة . وتساى به عن العل بالعالم والعناية به . 
وجعل أعناق الكائنات تكاد تتقطع من شدة التطلع إليه وهو متعال فى كير يائه 
مشغول بعظمته عن الالتفات إلى عشاقه . فهو مثال جميل أو صورة فامة والعة أو 
شىء جذاب مستكل لكل صفات اللكال . وكل مأبربطه بهذا العام هورباط العشق 
والمحمة من العالم له واتجاهه نحوه لارباط الاق والتدسير والعناية. .كلام رذ ىالعاطفة 
ولاابة قنع العقل فهو ججدبر بشاعر لا بفماسوة فو اقع ى كأر سطو 

فاذا تحاوزنا رأى أرسطو فالله وصلته مخلقه لنرى رأيه 5 فاننا نيد أن 
أرسطو:يقرر أن أنواع الكائن الحى من نبات وحيوان وإنسان تتميز جميعها عن بقية 
الكائنات الغير الحية باشّْهالها على ( قوة الحياة ) . أو بعبارة أخرى بأنطانفساً (نبانية) 
ما يتغذى الكائن وينمو ويولد المثل . وأن الحيوان والإنسان يفضلان النبات 


)١ (‏ مقالة اللام ص ١١17‏ 
(؟ ) شرح معالة اللام ص ١1و5١‏ 
( ع ) مقالة اللام ص ١8‏ 


حدم لاي بنك 

لقال هنا 2[ ونس عير 0نة) تكونيين 1 تازذها عباتو الذر كةاء ورا تحنالين 
وحده يتصرف الحيوان. بدافع غريزى ه لا عن إرادة واختيار » وأما الإنسانفيفضل 
الحيؤان بالعقل أو بعبارة أخرى « بالنفس الناطقة » التى يكون ا الإدراك الذى 
يمكن الإنسان من الترجيح والاختيار . 

وليسمعنى ذلك أن أرسطو برى تعدد النفوس . فى الحيوان مثلا نفسان . نبائية 
وحيوانية . وفى الإنسان ثلاث نفوس . المذكورتان والنفسالناطقة . فإن أرسطو 
رى أن النفس صورة الجسد وعلة وحدته . وإنما بريد أن يقول إن النبات يتميز فقط 
بقوة الحياة أو « النفس النبائية ؛ . وأن الحيوان يمي بنفس «١‏ حيوانية » يكون با 
الغو وتوليد المثل وتمكنه أيضا . من الإحساس والحركة كذلك . وأن الانسان له 
ه نفس ناطقة » تقوم بمهمة النفس النباتية والميوانية وها مهمة أخرى فوق ذلكوهى 
إدراك المعقولات وتمكين الإنسان من التصرف عن إرادة واغتيار ٠‏ فطبءة 
النف سالإنسانية إذن وحدها ها الفو . والا<ساس . والإدراك . وميزتها عن طببعة 
النفس الحبوانية فى الآخير فقط 

ولماكانت النفس الإنسانية ت:ميزعنغيرها بإدرا كهاللكليات وهى _أى الكليات - 
بجردةفيجب علينا إذن أن نم بأنماجوهر مجرد أو بعبارة أخرى «مفارق» لا يتحدبعضو 
من أعضاءالجسد وإن كان يقوم بتدبيرة واستخدامه . وأرسطويرى أن العقل أوالنفس 
الناطقة يكون فى مبدأ أمره قوة ضر فة كالحس. بل إنه أمعن فى معنى القوة والقابلية 
منه . إذ أنه قابل لإدراك الماهيات جميعا فى حين أن السلا يدرك سوىامحسوسات 
من حيث هى كذلك . لفقيقته أنه كالمرآة الصالحة لآن تنطبعفيه المعقولات بأسرها. 
ولماكان العقل بالقوة لادد له من عقّل بالفعل خرجه منالقوة إلى الفعل كان الانسان 
فى اننقاله من عاقل بالقوة إلى عاقل بالفعل حاجة إلى « العقل الفعال )١(‏ » الذى >#رد 
الضون المحقو له و يطينها ق :هذا المقا: المولاق أو عبارة: أخرق» المقل: المتفعل»: 
9 0 ل الأستاذ كزم ص 5١#‏ فى كتابه نارم الفلسفة اليونانية إن كلة (العقل الفعال) 
من فعل الشمراح وضعوها بناء على ألفاظ أرسطو ومذهبه العام . 


يا 


وهنا تساءل الشراح عن حقيقة ( العقل الفعال) . فذهب بعضهم إلى أنه الله 
نفسه . إذأن الصفات البتىأضفاها أرسطوعليه منكونه مجرداً ل ومؤثرأ لاننطبق 
إلا على الله في نظرمم . ويعلق ابن سينا 00 الرأى قائلا ونم كثير منهم عل 
العقل الفعال هو الإ له الأول . فببلغ من جهله أن يحعل الإله الأول الحق محصوراً 

فى قلب أو دماغ وهذا جهل وجسارة (0 ثم برى بعد ذلك متخذا من نظام أرسطو 
العاء فى ترتيب الكائنات وتأثير بعضبا فى بعض ما يؤيده ‏ أن ذلك ع الفعال 
هو( عل القمر ) إذ أ نه هه تضى هذا الترتيب هو التالى لعقل الانسان وهو كالصورة 
له . وييده فى ذلك كثير من القدماء والمحدثين . 

ولسكن إذا رجعنا إلى كلام أرسطو نفسه لوجدنا فيه ما يؤيد قول أولئك الذن 
يقولون . إن أرسطو لا.ذهب إلى أن العقل الفعال هو شىء خارج الافس بل هو يرى 
أنه جهة 9 جهاتها . وكأن النفس فى نظره تنقسم الجهة منفعلة أومتائرة .:و إل جهة 

فاعلة أو 1 . وإلى القارىء قل أرسيظر نفسة (يجب أن يكون ف النفس ميزيةا بل 

لين العام بينالمادة وبين العلة الفاعلية التى تحدث الصور فى المادة . وفى الواقع نجد 
فى النفس من جهة واحدة العقل المائل لليادة من حيث إنه يز جميع المعقو لات | 
ومن جهة أخرى العقل المائل للعلة الفاعلية لانه حدثها جميعا 9) ) فأرسطو يول 
( يجب أن يكون فى النفس ) ثم ثم يقول أيضا ( وف الواقع نجد فى النفس ) وأظن 
أنبفى هاتين الفقرتين ما يؤيد هذا الرأى الآاخير إلى <د ع | 

ثم يتحدث أرسطو قائلا:إذا كانت النفس الإنسائية جوهراً مجرداً وخاصتها الى 
مين بها عن غيرها من التفوس !| عمائدة والجيو أنية م بىإدرا كبا للمعقولات فط . وإذا 
كانت سعادة كل كائن [ مام هى فى نمام مايتميز به . فيجب إذن أن ةرر أن سعادة الا سان 
بماهو إنسان[عاهىف مام ال معر فة .وفذلك يول سا ومائصه :(وماهو أشد خصوصية 


١ )‏ ) التعليقات عل" كنات النمس لأرسطو ص هم تألف ان سينا #خطوط بحت رقم 
4 فلسفة ( بدار الكتب الصرية ) 
.( ؟) تاريخ الفلسفة اليوانية ص 1١8‏ . والفلسفة الإغريقية ب 8 ص مه 


للدكتور غلاب : 


1/4 عد 


بالأنسان [نماءهو حيأة الفهم ما.دام الفهم هو فى الحق كل الانسان . وبالتقيجة حيأة 
الفهم هى أيضا أسعد حياة يمكن المرء أن تحياها ٠ ))١(‏ 

5 كول أرصيطق” . وبعد فناء الجسد تق النفس خالدة من حيرث إن غافعلاخاصا 
ها لاتختاج فى مزاولته إلى الجسد وهو التفسكير(؟) . وإن كانت نصوص أرسطو فى 
الخلود لا تخاو من غموض وتردد (؟) ه 

فإذا رخت تسأل أرسطو عن الآثر الذى برجوه من الفلسفة فانك تحده يقول : 
إن ما أهدف إليه من الفلسفة هو إقناع الإنسان عن طريق المنطق بعمل الخير 
والسلوك السوى ف الحياة . وذلك لآنه ما دام يعرف أن كاله فى العقل والمعرفة فإن 
ذلك قد يكون حاملا له على إيثار جانب العقل وترجيحه على جانب ال موى والرذيلة 


)١(‏ عل الأخلاق إلى نيتهوماحوس ترجمة معالى لط السيد باشااج + ص اهم 

(؟) وفي ذلك يقول الأستاذان مدكور وكرم معبرين عن أرسطو (ولكن مق اتفصلت 
النفس الإنسانية عن المسم بالموت بقيت خالدة من حيث إن لما فعلا خاصاً هو التفكير تزاوله 
من غير عضو . وذلك هو برهان الخاود عند أرسطوؤ يذ كره ضراحة ففغير ماموضع . ولو أن 
حديثه مبهم فى بعض المواضع يفتقر إلى التأويل ٠٠.)‏ 

(») ودليل تردده ما يقوله فى مقالة اللام ص ٠١١‏ ترجمة الدكتور أنى العلا عفيق 
(ولكننا بحي أن ننظر فم|إذا كانت أبة صورة تبق بعد الشىء الذى هى صورة له فإنه لابوجد 
مامنع من ذلك فى عض الأحوال . بل رعا كانت النفس منهذا النوع ) وأظن أن القارىء 
بامس من النص بسهولة تلك النغمة البادية من التردد . 

على أن السألة فى نطرى مشكلة من وجه آخر وهو على فرض أن لكل إنسان نفساً 
متميزة تبق بعد فنائه فالسؤال الذدى يرد . ومن أبن جاءت هذه النفس وأرسطو لم يعرف 
فكرة الخلق ؟ يعترف الأستاذ كرم فى كتابه ( تار الفلسفة اليونانية ص 8007 ) .بأن المسألة 
معلقة . ويتمول الأستاذ فريد وجدى في الجزء الثالث من الحلد الثانى عشر لجلة الأزهرسنة ١١٠‏ 
هجرية ص ١1١‏ إن أرسطو قد قرر فى كتابة ( اليتافيزيقا ) أن للانسان ( روحا إلهية ومى 
خالدة ومتنزلة عليه من خارج الطبيعة المتغيرة الفانية ) ولكن ماهو هذا الخارج ؛ مع ملاحظة 
أن أرسطو لابءرف فكرة الخلق . إنى أعتقد أنه ليس من السبل عليناأن محلهذا الإشكال. 


 ايإاس‎ 


فيسعد بفضياته ويسود الوئام بين بنى الإنسان .. وإذن فغاية الفلسفة عند أرسطو هى 
العمل على أن يسود الخير فى هذا العالم . 

ونستطيع أن نستخلص من كل 1 قدمناه عن أرسبطو بضعة أفكار . 

(1) خقيقة الله فىنظره أنه عقل ض وفعلحض لا جوز عليه التخير ولا يلحقه 
الفناء ولا يعل إلا ذاته ولا يعنى بالعالم ولا يقوم بتدبيره. وهو مع ذلك واحد من 
كل وجه ومنزه عن المادة ولواحقها . 

(0) والعالم عنده قديم والله لم : تخلقه . وإماكل ما بينهما من رباط إنما يعود إلى 
رباط العشق والحمة فقط . وإذن فالعالم يشارك الله فى الازلية . وإرت غالفه فى 
الخصائص والاوصاف . 

(:) والعالم عنده أيضا أبدى كحركه . والآبدية فما فوق فلك القمر مختلفة علها 
فما تته . فا فوق فلك القمر أبدى بصفاته وصوره لا جوز عليه التغير ولا ياحقه 
التطور . وأما ماتحت فلك القمر فهو أيدى ممادته وصوره النوعية فقط . وأما أفراده 
الجرئية فتغيرة ومتقلية . 
< (4؛)وأمارأيه فى الإنسان فيتلخص ف أنه رى أبدية الروح وخاودها معاعتقاد 
أن سعادتها إنما تسكون فى المعرفة فقط . وأنه لا بمسكن أن تنا لكل السعادة إذ 
كانت ملاسة للبدن ‏ 

() ثم بحب عليئا ألا ننسى أن غابة الفاسفة عنده هى الخير وحمل الناس. على 
الذارك السوى ف اللحاة:: 

هذه هى بعض الافكار الأرسطة التى قرأها ان سينا وواجه فى ضومها مصادر 
الشريعة . فاذا رأى فى الدين من آراء تتلاق أو تنباين مع كل ذلك ؟ 

(ب) < 
مين الإسلام أوضح ما يتميز بفسكر ثلاث رئيسية . هى فكرة الخلق و العناية 
والبعث . فالقرآن يلفت الانظار فى شدة إلى النظر فى ملسكوت السهوات 
والأرض ليصل الإنسان من ذلك إلى الاعتقاد بوجود خالق ( وفى الارضآيات(6 


١و الذاريات‎ )١( 


--_- بي سه 

للدوقنين ؛ وف أنفسك أفلا تبصرون 00 , أم خلقوا منغير شىء أم ثم الخالقون () 

فالنظام المتمثل فى الكون ؛ والذى يستحيل أن يكون بفعل المصادفة يستلزم 
قطءاً وجود خالق أبدع ونظم . سبحانه هلا إله إلا هو خالقكل شىء فاعبدوه (؟) 
والقرأن لم يكتف بالتنبيه على فكرة الخلق بوجه كلى بل فصل ووضم . فهو الذى 
رفع السماء بغير عمد . وألقفى الآرض روامى أن تميد بنا . وذينالسماء ألدنيا بمصا بيس 
وحفظا . وخلق الإنسان وسخر له ما فى الدنيا . إلى غير ذلك . وهذه الخاوقا تجميعا 
تنجه إليه بالتقديس والعيادة . وإن كنا لاندرك ذلك ١‏ وإن من شىء إلا بسح مده 
ولكن لا تفقهون تسبيحهو(4) : 

ويتخذ القرآن من هذا النظام أيضا الدليل علووحدة الخالق . إذ لوتعددت الآلحة 
د لذهب كل إله بما خاق . ولعلا بعضهم على بعض (*) » وهذا يؤدى قطعا إلى فساد 
النظام واختلال الكون ١‏ لو كان فنبما آلمة إلا الله لفسدتا (0) » 

وإذاكان الله الواحد خالقا فلابد أن يكون موصوفا بصفات تمكيه من الخلق 
والإبحاد . من حياة أشار إلبا القرآن بقوله : « هو الى القيوم » إذ أن من يفقد 
الحياة لا يستطيع أن يوجد . بل وبحب أن تسكون حياته باقية بعد الخلق لوسك :العالم 
عن الفنا. . وإلى ذلك أشار القرآن بقوله : ٠‏ إن الله بمسك السموات والآارض أن 
تزولا (9) » ويحب أن يكون كذلك قادرا . إذ كيف يخلق مع العجز ؟. وإليه أشار 
القرآن بقوله: : إنالله على كلثىء قدير , . وإذاكان خالا للهالمفهو مر بد لاخاق أيضا 
من غير أن يكون فعله ناشئا عن طبع أو [كراه خارجى . سبحانه م فعال لا بريد » . 
وهو مع ذلك عالم بما خلق لأأنه صنعه : ذ ألا يعم من خلق وهو اللطيف الخبير(8) » 
وإذن ففسكرة الخلق تستلزم أن يكو نالخالق متصفا بالحياة والقدرة والإرادة والعل . 
وكال الخلق وكونه على أقصى ما يكون من النظام. والإبداع يدل على أن الخالق 
واحد أيضا . 


)١(‏ الذاريات ٠٠١‏ (5) الطور مم (م) الأنعام ٠‏ (4) الاسراء ؛؛ 
(ه) الؤمنون 5١‏ زى الأنبياء ٠١‏ زب) فاطر 6١‏ (م) املك ٠١٠١‏ 


ريه ب 

فاذا تركنا فسكرة الخلق إلى العنانة فإننا نيحد أن القرآن يؤكد فى وضوح أن علاقة 
الله بالعالم م تنقطع بعد الخلق . بل إن الله بعد إبداعه العالم قد ظل دائب العئأية به 
لدرجة أنه , لا تأخذه سنة ولا نوم » . فهو يتعهد كل شىء فيه حتى الداع ارده 
وح الكافر والشيطان . فمو رذق ابميع وبيسر لهم سبيل الحاة ٠‏ وما من دابة قُْ 
الأرض إلا على الله رزقها 2١‏ , 

وتستطيع أن كرك ق مجولة أن القرآن ينص على أن عناية الله بالانسان 0 
من كل ثىء . فقد خاة ق من أجله الانعا م لتوفر له الراحة والدفء : والارض لدنيت 
له اكد والزرع ولاه لود به العجوم فى الظلبات . والبحر ليتخذ مئه الطريق 
إلى حيث يقصد من الجهات . ويستخرج منه اللى والزينة وما هو نافع فى الحياة 
إلى غيرذلك مما تجده موفورا فى كثيرجدا من الآيات , وإن تعدوا نعمةالّه لاتحصوها 
إن الله لغفور رخيم (9) , 

وليست عنابة الله بالإنسان مقصورة على :وفير لمتع الى تتصل بحسده. بل قد 
تعدت ذلك إلىالعناية بروحه وسعادته . فأرسلإليه الرسل لتأخذه بيده إلى حيث الخير 
والفضيلة . , قد جاءم من الله نور وكتاب ميين ٠‏ مهدى نه أللّه من [تيع رضوانه سبل 
انلام وخرجهم من الظلءات إلى النور بإذنه . ويهدهم إلى صراط مستقيم ©) » 

وليس ححا أزالله رى من وراء التكاليف إلى ثىء يعود عليه بالنفع . : وقال 
موسى إن تنتكفروأ نتم ومن فى الأرض جميعا فإن الله لغنى حميد (4) . . وإن عذب 
الإنسان فلا يح أن نظن أو نتومم أنه يفعل ذلك شهوة أو انتقاما . ( ما يفعل الله 
نايع إن سكن وس وكان ل 

وإذن ة أرسبال الرسل وفرض التكاليف وتعذيب نعض الخالفين كل ذلك من أجل 
الانسان وفرط العناءة به .وما أرسلناك إلا رحمة للعالمين (3) » 

وإن هذه العئاية من الله لتتضاعف إذا أثنت الإنسان بصادق نيته وكريم أعماله 
أنه من أهل اير والفضيلة . , إنا لندصر رسلا والذين آمنوا فى الحياة الدنيا ويوم 
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قوم الأشهاد () ) ومع ذلك فهوكبيرالتساعح معه إذا أخطأ ثم تحرك ضميزه قتاب 
إلى ربه . , إمما التوية على الله للذين يعملو نالسوء بجهالة ثم يتوبون هن قرين22) ."بل 
إنه لبحمد له هذا العود ويشكره عليه . ١‏ والذين إذا فعلو! فاحشة ال 
ذكروا الله فاستغفروا لذنوهم )2 

ول يغلق أبو اب السماء أمام العصاة مهما كان ذنبهم كبيراً إذا رجعوا إلى الله 
(قل ياعبادى الذين أسرفوا على أنفسهم لاتقنطوا من رحمة الله ٠‏ إن الله يخفر الذنوب 
جميعا إنه هو الغفور الرحم )2 ولم يكلف الإنسان بضرورة الوصول فى عمله إلى 
نتيجة خيرة إذا كان <سن النية , ومعنى ذلك أن الفضيلة أو الرذيلة انما تتعلق 
بالباعث لا مما يترتب عليه . ١‏ إنما الاعمال بالنيات وإنما لكل امرىء مانوى » 

وهو بعد مطلع على كل ثىء : ٠‏ يعم السر وأخق . ١.‏ وما تسقط من ورقة 
إلا يعليها ولاحبة فى ظلمات الارض ولا رطب ولا يابس إلا فىكتاب مبين (©) » . 
و ديعل خائنة الأعين وما تخ الصدور() .. وله أشد المراقبة عل العبيد « ما يلفظ 
من قول إلا لديه رقيب20© عتيد » . 

وباللة فالإسلام من فرط عنايته حمل الناس على الفضيلة قد أحكد فكرة أن 
العبدمراقبٍ فى سره وعلنه ومحاسب على مابجول فى خاطره من نوايا سيئة إذا أصر 
علمها وحاول القيام بتنفيذها . وليس معنى أن الله ( رحب ) و( 0 ف بالعباد ) 
9 عقابه لا ينال الاه شرار . كلا ٠‏ فهو (شديد العقاب ) وبيده أرنت يعاقب 
لآانه القادر على كل شىء . وله ملسكوت |أسموات والارض . وليس من 
الضرؤرق أن وخر العقات اك وم القيامة, بل قد يعجل لللأشرار العقوية فى الدنيا 

مع الزيادة علمها فى الاخرة دوإذ تأذن ربك ليبءثن عليهم إلى رم العامة من يسو مهم 
سوء العذاب'4) » .دولا نزال الذين كفروا تصيهم : ممأ صنعوأ قارعة أو تخل قريبا 
من دارثم حى يأ وعد الله( , . وكل. ما برى إليه الدءن من ذلك هو العمل على 
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ءلم سل 


تطهير الآرض من الشر ومساعدة الإنسان بالترغيب مرة وبالترهيب أخرى على 
مقاومة الشيطان والغرائز . فهو فى العقوبة يبتغى التأديب لا الانتقام .. وهدف 
الشريعة فى فرض التكالرف إما هو حماية الانسان من نفسه , ومن كل أ يفسد 
عليه أمر سعادته . 


وليس من شك فى أن فكرة العناية هذه تستلزم أن ,ك يكون الله عالما بكل ثىء 
فى خلقه ‏ ماضسيه وحاضره ومستقيله ا جرااته المتغيرة المتقابة . 
ومع ذلك فهو ( هيع ) النجوى ( بصير ) بما دق عن عبيون الثاس , ”ما أن ذفكرة 
إرسال الرسل تؤدى إلى الوصف أنه 0 وكلم أله موسى تكلما(١)‏ كم أن 
معاملته لخلقه توجب له أوصافا متعددة . ذهو « سلام - غفور ‏ رحيم » بالنسبة إلى 
عبادة الاخبار (٠‏ وجبار - مشكير ‏ شديد العقاب ‏ منتقم ) بالنسبة إلى المارقين 
منهم ؛ ويمكن أن يعود إلى فكرة العناية هذه تلك ااصفات التى توهم التجسيم واأتى 
عو نياك ف :رانه نين أن الله قد بلغ الغاية فى القوة والعظمة والمهابة . وعلى 
ذلك فن الخير للإنسان أن يعمل على كسب مرضاته . وذلك كقوله تعالى : 
, والأرض جميعا قيضته يوم القيامة والسموات مطويات بيمينه() » وقولهه دفيع 
الدرجات ذوالعر ش20 ) . 
وأخيراً تأقى فكرة البعث أو القيامة . وهى وثيقة الصلة بفكرة العناية . إذ أن 
الآخرة وهى دار الجزاء إنما تكون السعادة فا أو الشقاء تبعا لما يبديه الإنسان فى 
الدنيا من استماع لنصائح الرسل والعمل بها . أو المعارضة لما والخروج عليها . وإذن 
فالدنيا فى نظر الإسلام وسيلة لاغاية . والقرآن يأتى فى ( يوم القيامة ) بأوصاف 
كثيرة . فهو يذكر أن نظام الدنيا سيتغير . «١‏ ويسألونك عن الجبال فقل ينسفها 
_ 0 عوجا جا ولا أمتاه). 2 . وقول ق آنات 
1 (إذا الثدمس كورت ٠.‏ وإذا النجوم اتكدرت .وإذا الجبال سيرت ) . ويقول 
يضا (إذا السماء انفطرت » وإذا الكوا كب انتثزت » وإذا البحار فجرت » وإذا 
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القبور بعثرت )ويقول أيضا , إذا السماء انشقت . وأذنت لرما وحقت . وإذا 
الأآرض مدت , وألقت مافها وتخل . وأذنت ارما وححقت : . ويقول أيضا : 
ه فإذا انشقت السماء فكانت وردة الدهان() , . ويقول أيضا ١‏ وافخ فى الور 
فصعق من ف السموات ومن فى الآرض إلامن شاء الله(9) ؛ . ثم يقرر أنه بعد 
نهابة الدنيا سيكو ر. هناك نظام آخر يوم تسدل الارض غير الارض 
والسموات 220 . وسوف يعود الناسجميعابعدالموت إلى الحياة ٠.‏ ثم نفخ فيه أخرى 
فإذاهم قيام ينظرون(؛) ٠‏ . , ونفخ فىالصور فإذاه من الأجداث إلى مم ينسلون(*) ف 
وسوف يكون هناك حساب بعد النشور. ٠‏ وكل إنسان ألزمناه طائره فى عنقه وتخرج 
له يوم القيامة كنتابا يلقاه منشورا . اق رأ كتابك كنى بنفسك اليوم عليك حسيبا (©, 
وسوف نوزن الأعمال يزان دقيق . ه ونضع الموازين القسط ليوم القيامة . فلا نظم 
نفس شيبًا . وإن كان مثقال حبة من خر دل أتينا با وك بنا حاسبين () » وسوف 
يكون هناك صراط منصوب على متن جهم ٠‏ وإن منكم إلا واردها . كان على ربك 
حتها مقضيا (4) , فن كان محسنا أخذ طريقه إلى الجنة . حيث بتمتع فها على قدر 
درجته من العمل بنعبم يشتمل على إذائذ حسية ورد فى شأنها آيات كثيره . فهناك 
بطوف علىالسعداء ( ولدان مخلدون بأ كواب وأباريق وكأس من معين . لايصدعون 
عنها ولا ينزفون . وفا كهة ما يتخيرون ولحم طبر مما يشتهون » ويكون لحم ه حور 
عين كأمثال الاؤاؤ المدكنون () » إلى غير ذلك . ويشّمل أيضا على لذاذات معنوية 
أشار إلى بعضبا القرآن بقوله ه ورضوان من الله أكير » . ومن كان مسيئا هوى إلى 
نار جهنم حيث يكون ١‏ فى سموم وميم وظل من يحموم لابارد ولا كريم » إلرجانب 
ما حسه من الهسرة والادامة على ماضيع فى حياته . وما يشعر به من ألم إذيرى 
السعداء فى الجئة . وخصوصا حين يطلب [إبهم أن يتفضلوا عليه ببعض ماأنعم الله 
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علهم فيرفضوا رجاءه . ه ونادى أصحاب النار أصحاباللجنة أن أفيضوا علينا من الماء 
أو ها رزة-كم الله . قالوا إن الله حرمهما على الكافرين () , فيجتمع عليهم الام 
المادى والمعنوى . : 2 

والددن لاينسى أن يلفت أذهان الذين ينكر ون البعث إلى أنهم فى ذلك واهمون. 
فالبعث حق وليس مستحيلكا بدعون . « فسيقولون من يعيدنا قلالذىفطرك أول9؟) 
مرة » « وضرب لنا مثلا ونسى خلقه . قال من يحى العظام وهى رميم . قل بحيها الذى 
أنشأها أول مرة (2 + ه وهو الذى يبدأ الخلق ثم يعيده وهو أهون عليه  )©‏ 

وهكذا نرى أن الإسلام يقرر للناسالعقائد . ويلفتها فى الوقت. نفسهإ ل ضرورة 
النظر العقلى حتى يؤمنو| مها عن اقتناع يقوم فى نوسيم . ولاينسى فى الوقت نفسه 
أيضا أن بخاطب وجدانمم بأبلغ أساوب وأرق عبارة . وأن يقلبهم بين الرجاء 
والخوف ليستطيع أن يحى فى قلو هم العاطفة . كل ذلك رجاء أن يندفعوا إلى الخير 
بعقل مستنير وعاطفة حية , وفى ذلك يقول الرسول السكريم ( لا يؤمن أحدكم حتى 
يكون. هواه نيعأ لماجيت نه ( : 

وإذن فالغاية من الدين هى اير والرغبة فى حمل الناس على عمل الفضيلة واجتناب 
الشر . وفى ذلك يقول سيد الرسل على الإطلاق ( إنما بعثت لأتمم مكارم الأخلاق ) 

وك ننا أن نستخلص من ذلك بضعة أفكار . 

(١)فلله‏ فى نظر الدين جانب أنه واحد ولطيف إلى غير ذلك قادر ومريد 
وسعيع إلى غير ذلك من الصفات كر حيم وجبار ومتكبر وحب ومثيب ومعاقب . وله 
أيضا وجه وبدان وعر شيستوى عليه إلى غير ذلك . مع ملاحظة أنه لايع ذاته فقط 
بل ويعل العالم الذى أبدعه . 

(؟ ) والعالم فى نظر الإسلام مخلوق لله . ومعنى به . والرباط بينه وبين الله هو 
رباط الخلوق بالخالق ورباط المصنوع بالصانع . ورباط المحتاج أبدا إلى رعاية 
الله وعنايته . 


() الاسراء ١ه‏ (") ,بس 8لاوة/ (4) الروم ١17‏ 


١؟)وهنذا‏ “أل ألم بصو رتنه :ليس أبديا - - إن فى السماء أ و فىالارض - بل سيفق 
ويشؤم مقامه عالم 1 يأو فيه السعداء نعنما.هو مريج من اللذائذ الحسءة والمعئونة . 
وإذن.فالئهاية القصونى من السعادة بالنسبة للإنسان ليست ف المعرفة فقط. . إلى غير 
ذلك من الاحاديث التى جاءت بالق راض كثير من الانواع فى الآخرة.. 

(4 ) وأن الغابة من الدين وسار التكاليف هى العمل على أن رتفع الانسان 
فوق هواه :وأن: يؤثر دائما جانب الخير فى أعماله ونواياه » فيقاوم بذاك عادر 
ووسوسة القنيطان : : 

هذا موجزر يشير لبعضن تعاليه الإسلام مستقاة من كتابة جيذ وسنة نيه 
الطاهرة + وهى كا ترى تنفق مع الفلسفة الأرسطية فى الغاية .فالمقصود من الفلسفةي 
هو المقصود :من الشرع هو الحث على.عمل الخير . ولسكن هلهناك تباين أو تضارب 
فى الاراء ين الطريقين والجواب . نعم'. 

(١١)فارسطوم‏ قذمنأ قد بالغ ف-وحدة الله وبساطته وثاته . والإسلام وإن 
جاء بصفات لاتتنافى مع ذلك من كونه أبديا:وغنيا وحما ولطيفا إلى غير.ذلك إلا أنه 
قد جاء. بصفات تخالف :ذلك فى نظر ان سينا . وأخص هذه الصفات هى القدرة 
والإرادة والسمع والبصر والكلام . وذلك لآن هذة الصفات فى الشاهد زائدة على 
ذاته . ومقتضية لتركيبه . وأيضا فإن الفاسفة الارسطية تقرر أن لله لايعلم إلا ذاته 
نما الإسلام يقرر أنه يعلمكل ثىء وبعنى بكل ثى: . هذا إلى صفات أخرىقد أشرنا 
للها ها هى صرنحة فى الجسمية كالوجه واليدن والاستواء على العرش إلى غير ذلك . 
فاذا فعل ابن سينا فى مشكلة الصفات هذه . أو بعبارة أخرى كيف استطاع أن يجمع 
بين الصففات التى جاءت بها الفلسفة والصفات الى جاء يهاالشرع ليقَوم بإرضاء الطرفين 

؟ ( الإسلام بو ذل إشدهة أن الله خالق . ويتحدث عن ذلك اسار وأضح 
وقاطع . وأرسطو'لم يعرف فسكرة الخلق كم تقدم . وقرر أن العالم قديم لابر بطه بالله 
إلا رباط الحبة فقط . فكيف نوفق بن القول بالقدم الذى قال به أرسطو والقول 
بالخلق الذى أكده الاسلام حتى نحافظ على إرضاء الس والفاسفة . وتلك هى مششكلة 
القدم أو الآزلية . 


دده كم سب 


(١‏ أمظ رى أندية العالم . مع إنكاره بشدة جواز البغير على ما فوق 
فلك القمر . ويقول بأبدية الانواع وأزليتها. هذا إلى أنه يقرر فى صراحة أن غاية 
الإنمان هى المعرفة. وأن الجسم يحول بين الإنسان وبين إدراكه لكماله.. وهو أن 
يصير عملا محضا . والإسلام من ناحيته يقرر أن عالم السماء سيتغير ويتبدل بالصورة 
الى أشرنا إلها . ويقرر أن الإنسان سوف يلق بعسد الموت والبعث نعما روحيا 
وحسيا . وإذن فبمقتضى منطق أرساولن > هل على السعادةالكاملة . هذا إلى ورود 
أحاديث كثيرة تشير إلى انقراض كثير من الانواع فى الآخرة ٠‏ وتلك هى مشكلة 
الخلود أو الابدية . فاذا فعلان سينا فىهذه المشكلة العوريصة لير ضىالفاسفةوالدين.؟ 

أضف إلى هذا ورود أمماء فى الشرع لم بحدد مدلوفا كالعرش والبكرسى 
ووجود أسماء لإ مدمياتلحا فى عالمأرسطو كالجن والشياطين .وما ذكره الثير ع فى 
كيفية اتصال اللائة وهى عقول مجردة بالإنسان , وكيف بيمكن ذلك وكيف 
أستطيع أن نفسر ما وردت به الاحاديت من تلبس هذه العقول بالمادة . إلى غير 
ذلاك ما يبدو من أوجه التعارض بين الطرفين . 
وكان طبيعيا: جدا وقد تعارضت الفاسفة هذا التعارض الواضح مع تعاليم 
الإسلام وان سينا يعتقد قداسة الطرفين- أن قوم بعملية التوفيق هذه . فاذا 
فع لابن سينا ؟ وهل بجح ؟ هذا ما سنحاولالاجابة عليه فهايأق منالبحث إن شاء الله . 

وستسكون مشا كانا القادمة هكذا : مشكلة الصفات وهى «شكلة ميتافهزيقية . 
ومشكلة القسدم ٠‏ وهى «شكلة لما ص-لة بالاحاث الطبيعية » ومشكلة فلكية نفسية 
وهى مشكلة الخلود . وسنحاول أنفت ندج فى هذه المشكلات الثللاث بعض 
الفروع الآخري . 


الإ بالثشالق 
الفصل الآاول مشكلة الصفات 
الفصل الثانى مشكلة القدم أو الآزلية 
الفصل الثالث مشكلة الخلود ا الآدية 
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التصطالادول 


(0 

الناظر فى فاسفة ان سينا الآلهية بحده قد عدل عن دليل أرسطو فى إثبات المحرك 

الأول أو الله » وإن كان قد استفاد منه . 
وسبب عدوله فيا أعتقد أنه قد رأى أن أرسطو حينم بدأ بالطبيعة لم يترك 
للججر لك الأول أو اه عندة علد جزهر ,فى الوسجوه, بل أصبح عمله مقصورا على 
التحريك كغابة ومعشوق » وهذا ينافى فاأكده الددن بشدة منأنٍ الله خالق كل شىء » 
وأن جميع ما فى العام ماهو صنع بديه.» وأثر من آثار قدرته . 
زالكوله خول ان مين ؟ ” : 
لاشك أن هنا مزجودا , ا الو إذا إذا نظرنا إلله فى العقّل من حيث هو 
موجود بقطع النظر عن تحققه فى فرد من أفراده » فلا لو : قا أن كو وكوةه 
منذاته » فيكون واجب الوجود . أومنغيره » وحيلذ فلا يكون واجبا بالضرورة . 
وهر مع ذلك غير متنع ظ لآن الممتنع لا بوجد: فبق أنه مكن . أى لاحل 


7” 


وجوده وعدمه )2 بل الطرفان مستويان بالفسية إليه وما استواق طرفاه لا يخرج 
إلى الوجود إلا برجم . فهذا المرجح إما أن يكون وجوده مزذاته » فيكون وأجب 
الوجود . أو من غيره فسكون ممكن الوجود, وحينئذ يعود الكلام فيه . فإما أن 
نتهى إلى رجح واجب الوجود ء أو يتسلسل الآمس فى العلل .والمعاولات: الممكنة 
إلى غير نهأنة 0 دور : لكن التسلسل والدور باطلان )00 ' بق إلا الانتهاء إلى 
م جم وأجب الوجود . 

)١(‏ وابن سينا لايندى أن يقدم إليك الأدلة على بطلان التسلسل والدور . أما بطلان 


التسلسل : ١‏ فلن أى ممكن فرضناه لايمكن فى هذه الحالة أن «وجد لتوقف وجوده 
خينئذ على مالا يتناهى يت 


امم سد 


وإذن أن معنى الموجود الذى لاشذك فى عة ققه لابد أو نصل إلى الاعتقاد 
بوجود واجب الوجود ؛ وهو الله سبحانه وتعالى . 


ساب ولأنساسلة العكنات الغير التناهية إذا لوحظت فىاخخلة فلا مهلو , إما أن سكون 
واجبة أو مكنة . وليس مجائز أن تكون واجبة وآحادها جميعا ممكنة , لأنه لايحوز أن 
كت واجب الوجود من ممكنات » فلم ؛ سبق إلا أعها مكنة. فتكون محتاجة إلى علة » 
وهذه ااءلة إما أن تسكون خارج السلسلة أو داخلها » وليس مجائز أن تكون داخلها , لأنه 
لاعلوإما أن تكون العلة في هذه الحالة جميع الاحاد ٠.‏ أوكل واحد من الأحاد . أوبعضا غيرمعين 
من الأحاد » أو بعضامعينا » وكل هذه الاحّالات باطلة . لأنه لاحوزأن تسكون الءلةجمييع الآحاد 
لأن جميع الأحاد هو جملة السلسلة » والثىء لا يكون باعتبار واحد علة لنفسه ومءلولا للها , 
ولا محوز أن نسكون الءلة كل واحد من أفراد السلساة » لأن الجزء لايستقل بإيجاد الكل . 
ولا واحدا غير معين . لأنه بءود إلى الذدى قبله . ولا واحدا معينا . لأنه إنكانواجب الوجود 
لم يسكن من الساسلة لفرض إمكانها جميعا » وإ ن كان مكنا ففى هذه الحالة يكون علة للجملة . 
وعلة اخحلة علة بجيع أجزانها » ومن هذه اجخلة ذاته » فيكون فى هذه الحالة علة لنفسه . 
والثثىء لايكون علة ومهاولا . وإن فرضنا أنه علة لما سواه لم يكن فى هذه الحالة علة ليع 
السلسلة . لأن علة بعض الاحاد لايصح أن يكون علة لاحملة بإطلاق » وهذا ينافى الفرض 
الذكور . على أنه إذاكان علة للجماة الدى يازمه أن يكون علة لنفسه إن صح مع استحالته 
فهومن وجه مانفس الطلوب » لأنهيكون <ينئذ كافيا فى وجودنفسه فيكونواجبالوجود » إذ 
أننا لانعنى بواجب الوجود إلا ماكان وحوده من ذاته . وإ ن كان ذلك يلزمه محال آخر ء وهو 
المع بين النقيضين , لأنه باعتباره جزءا من جملة الممكن هو ممكن » وباعتباره علة لنفسه هو 
وادب ؛ فكيف يكون مكنا وواجبا ؟ ثمن أى ناحية سلكنا فالحال موجود . وإذن 
فالاحّالات الأربعة باطلة . ولا يكن أن يكون لمر 5 داخل السلسلة . وإذن فبحب أن يكون 
خارحها » وإذاكان خارحها فلا يكن أن مون مكنا لأن الفروض أن الساسلة نشمل 
ثر المكنات » فلم يبق إذن إلا أن كون واجبا . وإذن فلا بد فى النهاية من أن تنتهي 
سلسلة الكائنات إلى موجود واجب الوجود ؛ وفى هذا قطع للتسلسل وإ بطال له . 
بواحمّال الدور » وذلك إمايتصور إذا كانت السلسلةمتناهية » وكلمن أفرادها علةللا خر 
ومعاول لله » فلا يلزم التسلسل ؛ وهذا الا<تال أيضا باطل 5 قلت » لأنه يازم من ذلك أن 
تكو نساساة الرجحات النتهبة تمكنة لاستحالة أن ,تركب الواجب من ممكنات » وحينثذ فلات 


عد اح 


وواجب الوجود أو الله عند ان سينا له صفات : وإن شت فقل. خصائص 
تقتضى وأجبيته أن يتصف 5 » وهذه الضفات : 

)0( أنه وا<د لا شريك له . وان سينا يقدم لك على إثبات ذلك دليله الذى 
يقول فيه : واجب الوجود مالم يتعين لا يوجد . ولكن قد ثبت بالدللى وجوده, 
وإذن فهو متعين . وتعيئه إما أن يكون لآنه واجب الوجودء أى ذذاته , 
وإما أن يكون لغيره» فإن كان لذاته كان واحدا ء لآن الماهية إذا كان 
تعن ا من ذاتها انحصر نوعها فى فرد واحدء إذ لا يتصور اختلاف الافراد 
وتعددها إلا باختلاف التعينات وتعددها؛ ولا يتصور أن الماهية الواحدة 
تقتضى تعينات مختلفة ٠‏ فا تختلف فيه الأشياء لايصح أن يكون ( لازما لما تتفق فيه 
فيسكون الذى يازم الواحد مختلفا. متةابلا . وهومنكر ))١(‏ . وإن كان تعيئه لغيرة 
كان معلولا لا واجبا (0) . 


بد لما من سبب خارج عنها لا ذكرنا فى بيان بطلان التسلسل من أنهلايصح أحد الاحهالات 
الأريعة المذكورة فيه . وإذاكان خارجا فلا بد أن يكون واجباً » وإذن فالدور فى الممكنات 
التناهية لابد وأن ,يسوقنا إلى اللوجود الواجب أيضا ء وبعبارة أخرى لايصح أن تكون 
الأفراد بعضها بالنسبة لبعض علة ومءلولا . على أن الدور باطل من وجه آخر وهو أنه يازم 
عليه أن بكون الشىء متقدما على نفسه . لآنه مكون باعتاره علة متقدما على امعاول الآخر » 
والءاول الآخر باعتباره علة له يكون «تقدما عليه » فيكون الشىء باعتباره علة متقدما على 
التقدم عليه » فيكون متقدما على نفسه . إذ أن التقدم على التقدم متقدم , وتقدم الشىء على 
نفسه محال . على أن استحالة الدور فى الواقع بديهية لامحتاج إلى دليل . فلم يبق إلا أن الموجود 
إما أن يكون واجبا أو تمكنا منتهيا إلى الواجب وفيه إثباب الطلوب » فثبوت واجب الوجود 
أو الله حقيقة لاشك فهها . ( راجع : الرسالة العرشية ص 8 » الاشارات ج ١‏ ضضن ١454‏ » 
النجاة ص 6م هلم" » الشفاء ج؟ ص /ا49 . ) 

١و .ص‎ ١ الاشارات ج‎ )١( 

(؟) وابن سينا بحاول فى عمق أن بين لك كيف أن التعين على فرض أنه معلول للغير 
يستّازم أن يكون الواجب معاولا فيتقول : فى حالة ما إذاكان التعين مءلولا للغير لامماو الأعس 
من ا<ّالات .أربعة : وهىإما أن يكون الوجود الواجب لازما للتعين العلول للغير ععنى أنه 


عع قر بذ 


0 -وإذن فواجب الوجود [ إما أن يكون واحدا أو عطاق لا حونو لكنه لامكن 
أن يكون معاولا لغيره . لآن الفرض أنه واجب الوجود ؛ وإذن فلا بد أن يكون 
واحدا وهو المطلوب . ١‏ 
(؟) وأنه لا[ إمكان فيه 5 ليس واجب الوجود من وجه وممكن الوجود 
من وجه آخر ٠‏ بل بحب أن يكون واجب الوجود من كل وجه. لان هذا الوه 
أوتلك الجهة الى هى مكنة له ؛ إما أن تثبت له أولا تثيت له , بمعنى أنها إما أن 
تتحمق بالفعل بعد الإمكان 5 أولا تتحقق » فإن تَحَمَقت كان ذلك لعلة مخارة لذاته 
0 
ارود راد واو تيع وجودية , لأناستمر 
العدم ولزومه يقتضى من غير شك علة و 0 أن حكون وجودية : 9 
ذلك فواجب الوجود فى هذه الحالة لامسكن أن يوجد بذاته مطلقا إلا إذا تحققت 
إحدى العلتين : إما علة علة الوجود . أو غلة العدم » وكلاهما مغابر له , 0 


0 


ماول له أو لعلته (إذ أن اللزوم لايتحقق إلابذلك وبكونه علة للتعين »وهذا ماتركناهوفرضنا 
غيره ) » وإها أن يكون عارضا للتعين الءاول للغير وإما أن يكون التعين الءلول للغير عارضا 
للوجود الواجب . أو لازما له مع كونه معاولا لغيره 

لقا القرش الأون وهر كن الوحدوو الؤانض لآزها نون انال قرطل انترمداوك 
له أو لعلته - فهو يودي إلى كون الوجود الواجب معاولا لاغير . مع أن هذا الفرض باطل من 
وجه آخر . وهو أن التعين فى هذه الحالة إما أن يكون الماهية أو صفة لاماهية » وعلى التقدبرين 
يلزم من كون الوجود الواجب لازما له على معنى أنه معلول أن يكون بسبب الاهية أو بسبب 
صفة للداهية ‏ على حسب فرضنا للتعين ‏ ( ولامحوز أنتكون الصفة التىهى الوجود للثىء إبما 
هى بسبب ماهيته الىليست هىالوجود » ولا بسبب صفة أخرى. لأن السبب متدم فى الوجود. 
ولا يتقدم بالوجود قبل الوجود ). ( الاشارات ج ١‏ س ٠٠.‏ ) 

وأما الفرض الثاتى , وهو كون الوجود الواجب عارضا للتهين المعلول للغير فهو يؤدى 
أيضا إلى كون الوجود الواجب معاولا , لأنه يفتقر فى عروضه للتعين إلى سبب » والتعين 
نفسه حتاج فى تحققه إلى سبب » فكون الافتقار مضاعفا » وذلك مجمل كونه معلولا أولى ‏ 


سس فاق اسم | 

هذه الحالة وأجب الوجود لذاته مطلقا لتوقفه على غيره . والمفروض خلافه: . فكل 
ما يمكن أن يتضف به الواجب فهؤ واجب له أزلا ».وعلى ذلك فيجب .أن نحك .بأنه 
واجب الوجود من جميع جهاته (© . كا بحب أن يكون غاليا من المادة » للآن المادة 
هى ه القابلة للوجود أو لكال الوجود © ٠‏ وهذا يستازم إذاكانت موجودة فيه أن 
يكون مشةملا عل الامكان . 5 

م( وان أ 5 لامتغير:, لان التغير معناه زوال صفة ولبوت 5 ١‏ فيكون 
فيه بالقوة زوال وثبوت , :وهو مال لوه عن معنى القوة والامكان . 

(4) وهو أزلى أبذى.. لآن وجوده من ذاته فيكون أزليا » ولا يتصور عليه 
الفناء بالفعل إلا إذا كان فيه الفئاء بالقوة بل ذلك . وهو كأ سيق لا إمكارن 
قه روجة . 

(0) وهو خيرحض.. وذلك لآن الخيز هو مايشتاقه كل كان ويتم وجوده به . 
والشر فى حقيقته لاذات له : بل هو إما عدم 'الجوهر أو عدم .صلاخ حاله ء فالوجود 
خيرية . وكال الوجود خيرية الوجود » 57 خيرية الخدرية . فاذا وجد الموجود 


ح وأما الفر ضالثالك وهوكون التعين المعلول للغير عارضا فهو يقتضى كون واجب الوجود 
اللتعين معلولا لما جعله متعينا مهذا التعين . على أن هذا الفرض باطل.من وجه آخر 2 وهو أن 
التعين لايمكن أن يعرض.للوجود من حبث هو طببعة عامة » أى يقيد لاثثىء . وحينئذ لاحاو 
إما أن يعرض للوجود من حيث هو طبعة لاعامة ولا خاصة ٠‏ أى لايقيد شىء » ثم إنها 
تتخصص بعين ذلك التعين الءاول » وذلك محال . لأنه يقتضى أن يكون الوجود 8 
ا تخصص معاولا لءلة ذلك التعين » وإما أن يكون التعين المءاول قد عرض للوجود الواجب 
من حيث هو طبيعة خاضة أى بعد أن مخصصت بتعين آخر سابق » وحينئذ ينقل اكلام بأسره 
إلى التغين السايق.» وأما.الفرض الرابع وهو كون التعين لازما للوجود الواجب مع كونه 
معاولا للغبر فهو قتضى كون الوجود الؤاجب التعين معاولا لاغير مع اقتضاء أن يكون واحدا . 
وإذن فالاحتالات الأربعة فى تحديد الصلة بين الذات وتعينها على فرض أن التعين معلول للغير 
يؤدى إلى كونها معلولة . 

)١(‏ النجاة صن 7077 )١(‏ الرسالة العرشية ص ه 


مس |4 لم 

الذى لأيقارنه عدم ما.: بالنسبة لذاته , أو بالنسبة لاله . فهو خير تحض ء بل وى 
أعلى قة من اير . وواجب الوجود كذلك لآنة خال من الإمكان .فهو خال من 
طروء العدم أو عدم الكال . 

وقد يقال اير أيضالما يكون نافعا ومفيدا لكالات الاشياء . وواج بالوجود 
فى الواقع كذلك, لآنه هو الذى يفيد الكل لا الوجود سب » بل وكال الوجود 
أيضاء فهو من هذه الناحية خير أيضًا .2 , 

() وهو بسيط لاتركب فيه بوجه, وذلك لآنه لو تركب من .جر ءينفاً كثر لوجب 
أن تسكون الأجزاء متغارة فى نفسها ومغارة له أى للكل » وحيئئذ لاذلو الام 
من احتهالات ثلاثة . 

الآول أنه يحوز أن ينفرد كل جزء بالوجود مع عدم صحة وجود الكل 
بدون الاجزاء : 

الثانى أنه يجوز أن ينفرد بعض الاجزاء بالوجود دون البعض الآخر ودون 
الكل المركب من اميع , وظاهر أن الاحتّالين يؤديان إلى كون الواجب المركب 
معاولا لا واجبا . لتوقفه حينئذ على وجود جميع أجزانه » وهى مغايرة له . وإنما 
يكون الواجب فى هاتين المالتين هو ماجوز انفراده بالوجود وحده من غير أن 
يتوقف على غيره . 

والاحتهال الثالث أنه.لا بحوز لتلك الاجزاء أن تفارق المركب فى الوجود . 
ولاللمركب أنيفارق أجزاءه . بليكونو جود كلمتعلقا بالآخر “وليس واحد منهما 
أقدم بالذات من الآخر حتى. يكون غلة ‏ فليس يمكننا أن نقول إن الكل أقدم 
بالذات من أجرائه . لآنه [ما أن يتأخر عنها, أو يصاحبها ‏ وعلى ذلك فليس ثىء 
من الكل أو أجزائة بواجب الوجود .بل تُكون العلة الموجبة للوجود توجب 
أرلا الأجزاء ثم "توب الكل فكون امركاك ممشفيدا الوجوديق الدين.»:وهذا 
إؤدى أيضا إلى كونه معلولا لاواجبسا ء والفزض أنه واجب ٠‏ :وإذا بطلت 


متناف هه 
الاحهّالات الثلاثة بطل كونه مركباء وثبت أنه بسيط ء وهو المطلوب7©) . 

ول يقنع ابن سينا ذلك : بل أراد أن يبط لكل فرد من أفراد الكثرة المتصورة. 
فنق الكثرة الى تكون يسبب مغايرة الوجود للماهية ‏ فقال : 

0( ووجوده عين ماهيته 26 لو ' يكن وجوده عين ماهيته لكان إما جزءاً 
للباهية.. أوخارجا عنهاء واذا كان خارجا فاما أن يكون لازما أو:عارضاء وكل 
ولف السك لأف باطلة د نا الخال الول وهو أن كون” الاسوو سنا ين 
الماهيةء فهو باطل لانه يؤدى إلى كونها مركبة , وقد ثبت استحالة ذلك . وأما 
الاحتمال الثاق.» وهو كونه خارجا عن المأهية ولازما لها ء على معنى أنيعول 
لهأ فهو باطل أيضا . لآن الصفة الى هى الوجود الثنىء لا بصم أن ” ن لسبب 
الماهية ‏ لآن السبب متقدم فى الوجود على المسبب . ولا يتصور أن تتقدم المساهية 
بالوجود على وجودها الذئنمعنا .فاذا فرضت موجودة حى كو سييا فائها ى 
هذه الحالة تكن مستغنية عن الوجود الثانى . ويعود الكلام من جد يد ف الوجود 
الأول . وإذن فلم يق من. الاحتمالات إلا أنه عارض للداهية وعلته مغايرة لها 
وهو باطل كذلاك .٠لانه‏ يؤدى إلى كون واجب الوجود محتاجا فى عروض الوجود 
إل الذن نتكون معاوالا .. بوالمقر وطن خلافة ميو إذا “بظلك: لاحت الا يما 
جطلي فرض أنه مغاير للماهية . وإذن ٠‏ فإثّية الواجب- أى وجوده - عين 
ماهته(') . . وهو المطلوب . 

)0 والواجب ليس بجسم , لآن كل جسم محسوس فهو متكثر بالقسمة اكبية 
[إلى أجزاء متفرقة » و بالتٍسمة المعنوية إلى هيولى وصورة . وواجب الوجود سيط 
لا يقبل الانقسام فى المعنى ولا فى الك . فإ نكل جسم حسوس لايد أنتجد له مشاركا 
لى الجسمية , وما به الاشتراك غير مابه القيز والخصوصية ٠‏ ولذلك كان كل جسم 
مركا » فلو كان البارى جسما لكان كبا فيكون معلولا , والمفروض خلافه 0 
فاليارى ليس يسم . . ولا مكن أيضا أن يك يكون متعلقا باجم ) لآن كل: متعلق 


)١( -‏ النجاة ص ١لام‏ ' () الرسالة العرشية ص ” » والإشاراتج ١‏ صن ١٠م‏ 


ا لك 


الوجود بالجسم رركا به لابذاته )١(‏ ) فيكو زمعاو لا .والمفروض خلافه . 

( فكل جسم سو س وكل متعلق به معلول (9) ) فواجب الوجود ذ عدن أن 
ل 7 وعل ذلاك فلا كثرة فيه حسب الاجزاء الخارجة ظ 
ولا حسب الاجزاء المعقولة . 


(9):وهو لاحد له ؛ بل إذا شدْت فقل : لا يتصور له فى الذهن تعريف مركب 
يكون شارحا لهقيقته حتى ندل كل جزء فيه ( على ثىء هو فى الوجود غير ما يدل 
غليه الأخر (*) ) وذلاك لآن ماهية الواجب عين وجوده على ما سبق » وماهية غيره 
لاتقتضى إلا إمكان ن الوجود فط مع وجود التغاير فيه بينماهيته ووجوده» فالوجود 
فيه طارىء عل مأهيته المعلواة لغيره ٠‏ وعل ذلاك فلامشاركة ببن مأهة الواجب وبين 
ماهية غيره من الاشادق فى أم رذاق ‏ جنسسا كان ذلك الذاق 1 و نوعيا ‏ وعلى ذلك 
فلاحتاج إلى أن ينفصل .عن الاشياء بمعنى فصلى أو عرضى » بل مسقل ذائفت 
ولا بحب الانفصال مميز ذاق أو عرضى إلا إذا وجدالاشتراك , ولااشتراكهناك , 
وإذن فليسٍ له تعريف مركب . على أنه لا جوز أيضا أن يكونلله. تعريف مركب 
من وجه آخر ؛ وهو أن تركب التعريف لايكون إلا إذاكان هناك تركب فى الخارج 
حتى يكون ما بدل عليه فى العقل ميحا . والواجب غير مركب ف الخارج . وعلىذلك 
فالتركب والسكثرة العقلية مستحيلة عليه أيضا . قال فى النجاة : ( فقد اتضح من: هذا 
أن واجب الوجود ليس جسم ولامادة جدم ؛ ولا صورة جسم ؛ ٠‏ ولامادة معقولة 
لصورة معقولة » ولا صورة معقولة فى مادة معقولة» ولا له قسمة لافى الك , 
ولا في الميادى .ولاق القول »؛ فهو واحد من هذه الجهاتالثلاث(؛) ) فاذا 2 
إلى ذلك أنه واجد من ناحية أن وجودهعين ماهيتهء وأنه .وإحد من ناحية أنه 


لا شريك له بج لْ[ك :أن واجب الوجود . 
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)٠١(‏ واحد من كل وجه . وهذا أكيبر ما عنى بإثباته ان سينا بل والفلاسفة 
المسلمون جمعا . 

)1١(‏ وهو كذلك لاند له ولا ضد ء لان الضد يطلق عند الجمهور على مساوق 
القوة ممانع » وكل ما سوى الأول ففعلول . فأن المساواة ؟ . ويطلق عند الخاصة 
لمشارك فى الموضوع معاقفب غير مجامع إذا كان بسن الاميءن غاية الخللاف كسب 
الطبع . والآول لا تنعلق ذاته بثىء فضلا عن موضوع يتعاقب هو وغيره عليه . 

يقول ان سبنا فى الاشارات : ( فالآول لا ند له » ولا ضد له ولا فصل له » فلا 
حد له ء ولا إشارة إليه إلا بصحيح العرفان العقلى )١(‏ » 

وهكذا بذل ابن سبنا أقصى ما يستطيع من مجهود فى سبيل إثيات الوحدة 
المطلقة للواجب , وليس من شك فى أن هذه الوحدة تتطلب هذا الجهود الذى قام 
بهء ففكرة الوجوب وما تستازمه فى نظر صاحبا من الوجدة هى محور الارتكاز 
فى فلسفته كلها . 

والآن وقد ثبت أن واجب الوجود قائم بنفسه وغير متعلق الوجود بالغير 
وأنه برىء عن المادة وعلائقها مما بحمل الذات محسوسة أو متخيلة أو موهومة 
فبو إذن . 

)١0(‏ عقل وعاقل ومعقول . أما أنه عقل2) . فلا“نه ذات مفارقة لليادة 
من كل وجه عل ما ذكرنا . والسبب فى أن الثىء لا يعقل هو المادة وعلائقها 
لا وجوده . فإن طبيعة الوجود بما هى طبيعة الوجود وطبيعة أقسام الوجود 
ماهى كذلك غير ممتنع علها أن تعقل وإنما يعرض لا ألا تعقل إذا كانت فى 
المادة أؤ مكثؤفة بعوارضها كالمتخيل والموهوم , فإنها من حيث هى مكئوفة بهذه 
العوارض > سوسةأومتخلية.أما إذاجر دت عن هذهالغوائق فإنها تكون عقلا وماه.ة 
مجردة » وهذه الماهية الجردة إذا نظر [لمها من حيث هى كذلك فهى عقل ؛ وهر 


)0( الإشارات ج أءعص”"١.‏ 
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 ةواس‎ 


حيث هى مجركدة لثىء فهى معقولة.. وذات الواجبي بجردة فهى عمل .. وججركدة .أذاته 
فهى معقولة لذاته » وباعتبار أن ذاته ماهية يجرٌدة لذاته فهو عاقل لذاتة ( فإن المعقول 
هر الذى مأهيته الجركدة لشي : والعاقل هو الذى مأهته جرادة لو )0 6 والكن 
هل معنى هذا أن ذلك يوجب فيه تسكثرا ؟,.. الجواب .لا . حقا إن صكونه عاقلا 
يقتضى معقولا , وهذا الاقتضاء نفسه ايس يوجب أن يكو نمعةوله شيئا أخرغيره ؛ 
بل قد يكون العاقل نفس المعقول . و[نما الاختلاف بالاعتبارء وما نكن فيه كذلك . 
فهو باعتبارأنه حقيقة مجركدة عقل : و باعتبار أن هذهالحقيقة بجركدة له وحاضرة لديه 
وغير مستورة عنه عاقل , وباعتبار أن هذه اللحق. مقة المجركدة لا تدرك إلا به معقول. ٠‏ 
وهذا ليس بغر يب : فإنك إذا عقلت نفسك عقولك غيرك أوأنت 3 فأن كان 
معقولك غبرك فاعقات نفسك , وإن كان معقولك نفسك (فالعاقل والمغقولواحد 
وهوالتفس ) )؛ إذ ليس يصح أنيكون فلك نفسك بقوة أخرى حتى يكون لنا 
فى تلكالحالة قوتان . قوة نعقل مها الاشياء وهىالنفس » وقوة أخرى-نعقل نبا القبوة 
الى نعقل مها كاه 5 لآن ذلك .بؤدى إلى التساسل وهو باط - وإذن ,ودف 
البادي بأنه عاقل ومعقول لإيوجب تكثرا فيه بوجه .,وإذاكان مديها الذائه! _:, 
1١ (‏ ) فهو عشق ':واعاشق ومعشدوق وذلك الآن كل جمال ملام و خيس درك 
فهو محبوب ومعشوق ؛ وكدءا كان الادراك أتم والمدرك أشد خيرية: كآن العثدق 
أكل ؛ وواجب الوجود ماهية عقلية محضة » بريئة عن كل واحد من أنحاء .النقصض , 
واحدة من كل وجه ؛ 'وهى هبدأ جمال كل ثشىء فى الوجود ومصدر مبائه , فأى:جمال 
وأى بهاء هى فى الواقع ؟ وعلى ذلا فذاته أشد خيرية من أى شىء غيره؛ بل وإدرا كم 
لذاته 'كذلك أتم الادراكات ٠‏ فذاته. حاضرة أذاته أزلا وأبدا . فكيف لا يكون 
عاشقا لذاته 0 ثانا نوهد لابوعي كار قات اما فاه إدرا كا لذاته من 
حيث هو خير تام يكون عاشقا . ومن حيث هو مدرك لذاته كرون معشوقا . ومن 
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حيث هو خقيقة خيرية جديرة بأن تحب وتعشق يسمى عشقا : والآول الواجب جل 
وعلا ءشق وعاشق ومعشوق . والحقيقة وا<دة لايلحقها التكثر أندا . ويترتب على 
إدرا كه إذاته من حمث هى كذلك أن نكون.: 

(14) أجل سعيد وأعظم مبتهج » فإن السعادة والابتهاج [نما نسكون يإدر اكالملائم 
من جهة ما هو ملام . هالحسية منها إنما :-كون عن إحساس االملاتم , والعقلية منها 
إنما تسكون بعقل الملاثم . ولما كانت الاذة العقلية أفضل من الحسية لشرف 7[ لتها 
وموضوعها فإن من ندرك إذراكا عقليا محضا يكون أسعد من ذلك الذى يدرك 
إذراكا حنا وغهلا .لكان الادزاكهة التق تفسة عاونا كانت عاتن السعادة 
العقلية بالنسبة لتفاوت الإدراك العقلىمتفاوتة. و لكان المارى (أفضل مدر كبأفضل 
إدراك لافضل مدرتك (1) )كان أعظم سعيد وأفضل مبتيج , فهو أشدالاشاء إدراكا 
لأشد الأشاء كالا 0 . من ناحة المدة والسكنه 3-8 فادرا كه أثمل وأفضل., 
فهو أسعد وأشد ابتهاجا . وأخيرا هو : 

٠ حق محض ء فإن حقيقة كل كن هئ خصوصية وجوده الذى يثبت له‎ )١5( 
وقد أدركنا الآن ماهية الوجود الواجب الذى يتصف به البارى جل شأنه » فلا حق‎ 
. إذن أحق منه . وأيضا هو حق على معنى أن الحق مايكون الاعتقاد بوجوده صادقا‎ 
والبارى الاعتقاد بوجوده صادق ؛ ومع صدقه فهو دام » ومع ذلك فدوامه إذاته‎ 
. لالغيره » فبو مذا المعنى أيضا لاحق أحق منه‎ 

٠‏ وان شينا لاينبى أن تحدثك عن جليل مسلكه فى الوصول إلى إثبات الواجب 
وما بحب له من ميزات وخصائص ., فيقول : 

تنبيه . تأمل كيف لم صحتيج بياننا لثيوت الإول ووحدانيته وبراءته عن السمات 
إلى تأمل لذبرتفس الوجود . ول يحتج إلى اعتبار من خلقه وفعله » وإن كان ذلك 
دللا عليه . لك نهذا الباب أوثق وأشرف, أي إذ!اعتبر ناحالالوجود فشهدبهالوجود 


4٠١ النجاة ص‎ )١( 


من حيث هو وجود » وهو إشهد بعد ذلك على سائر ما بعده فى الوجود . وإلى مثل 
هذا أشير فى السكتاب الإلمى ( سثر.هم آباتنا فى الآفاق وفي أنفسهم حتى يتبين هم أنه 
الحق.» أقول هذا حم لقوم(1) م :يول : أو لم يكف بربك إنه على كل شىء شهيد » 
أقول هذا حم الصديقين الذين يستشهدون به لا عليه () ) 

والآن » وقد انتهينا مع الضغط والاختصارمن شرح فسكرة الواجبعند ابنسينا 
وما تستازءه من خصائص ء فكل الذى أرجوه من القارىء أن يراجع فى ذا كرته , 
وإن شاء فى صفجات البحث السابقة . صفات الحرك الآول عند أرسطو ليرى شا 
يجيا . إن لم يكن اتحادا ناما ينها وين الخصائص الى أضفاها ابن سينا على واجب 
الوجود عنده . ليدرك إلى أى مدى حاول ابن سينا فى شرحه لاهية الله أن برضى 
التعاليم الارسطية إرضاء تاما . ولسكنهل.نسى انسينا الدين» وما جاء بهمنصفات ؟ 
الواقع . لا ء فإن ان سينا قد حاول أيضا أن يثبت لله تعالى جميسع الصفات الى جاء 
مها الدين على وجه لا يتعارض مع الخصائص الفلسفية الى سبق ذكرها للواجب . 
وهذا ما سنحاول الإبانة عنه فى الفقرات التالية . 

(ب) 

إن ابن سيناء وإن تابع أرسطو فى القول بأن الله يعل ذاته » إلا أنه تحت تأثير 
٠‏ الرغية فى إرضاء الدن أيضا ل يقصر عل الله على ذاته 5] فعل أرسطو » بل راح يؤكد 
فى شدة أن لله يعم ذاته وغيره . مدعيا أن العل بالغير لاينافى الخضائص الفلسفية 
للواجب » بل هو من مقتضاته » وبسان ذلك : 

| أن المسائض التلنيفة قن اتتضت أن يكون الله جوهرا مجردا , وقائا بنفسه , 
وواجب الوجود من كل وجه ؛ ومن كان هذه الخصائص بحب أن يكون عالما يذأنه 
قوق رذلك ١‏ لآآن عر قو مقرل الود اذ روس أنه كان قاما نفسة:+ 
فلا بد أن يكون من شأنه أن يعقل غيره » وفى ذلك عقل لذاته أيضاء أو بعبارة 


)١(‏ أظن أنه يقصد بالقوم جماعة التكلمين الدين يستدلون بالعالم وما فيه على وجود خالق 
له . م اعتقد أنه يقصد بالصديقين جماعة الفلاسفة الدين ساروا على طريقته واتبعوا منبحه . 
(0) الاشارات ج١‏ ص ٠.8١4‏ 


ع ره سد 


أخرى يكون عاقلا لذاته.ولغيره بالامكان )١(‏ . واليارى م قلنا - جرد » فهو [ذن 
معقول » وقائم بنفسه فهو إذن غاقل لذاته ولغيزه بالامكان . فإذا أضفنا إلى ذلك أن 
من أحكامه أنه واجب الوجود من كل وجه» وأن كل مامكن أن شت له فهو ثابت 
له بالفعل . وجب علينا إذن أن نحم بأنه عاقل لذاته ولغيره.نالفعل(؟) . 
وإذا كان له بالإمكان أن يعقل كل معقو لغيره فلابذ أن يكو نعاقلا بالفعل لكل 
عدو غنوه اولقن لأسائشن: الراجت» تقنى: أندسكون عافلة الذاته ول 
المعقولات المغارة له بالفعل . وإذن فال#صائص الفلسفية لا تنانى ما جاء به الدن 
من أن الله يعم الغير ٠‏ بل تقتطئى ذلك . وعلى ذلاك 0 .والفلسفة فى هذه المسألة 
متضافران لا متعارضان . 
ولكن. ما الدليل على أ ن الجرد المعقول إِذا كان قاتما بنفسه كان له بالإمكان 

أن يعقل ذاته وغيزه حتى يتم ! تم إثبات ما ادعيت من .أن خضائص الواجب تقتضى أن 
رقا انا بذانةوف ره ايها فقول انسينا فى إثبات ذلك (كل ما يعقل فن 

شأن ماهيته أن تقار نمعقولا آخر(") ) حتىولوكان قاما بنفسه:والدايل اه 
المعقول أن 0 معقولا آخر أن هذه المقارنة واقعة بالفعل . والوقوع دايل على 
الإمكان إذأُ ن الثىء ء مالم يكن مكنا لابقع . ٠‏ نعم ٠‏ قل تنتى هذه المقارنة و متنع إذا 
كان المعقول مكنوفا نالمسادة ولواحقها كالجسم . فأنهد معقول من حرث فأهته . 
وإن كان لانمكن أن نقارن معقولا آخر لا كتنافه بالمادة ٠‏ مع كون ماهسته من 
حيث هى معقولة تستلزم إمكان المقارنة . وكذلك عكن أن تمتئع المقارنة إذا كان 
المعقول قائما بعاقل آخر مثلا مغابر لمن قام به المعقول الثانى . فإنه فى هذه الحالة 
يثيت اليعقول من حمث الماهية إمكان المقارنة . ومن حمث قيامها بالغير استحالة 
المقارنة بمعقول آخر يقنوم بعافل مغار لعاقلها . فإذا فرض المعقول مجرداً عن 


١7١ الاشارات جاص‎ )١( 
١7 (؟) الرجع السابق ج١ ص‎ 
١7١ ص‎ ١ (؟)الرجع السابق ج‎ 


الغؤائى وقاتما بذاته فله كييك أن يقارن معقولا آخر 000 
كذلك كتفريع على ما سبق أن يعقل م ذا المعقول الآخر . إذ أن التعقل إنما 
كون ا أقاناجهات ت المقارنة بالفعل صار عاقلا للبعقول الآخر بالفعل 
كذلك . لآن معنى التعقل وهو حضول الضورة العقاية عند العاقل يكون قد حصل فى 
هذهالحالة . وإذنفالمعقول ارد عن الغواه 0 بذاته له بالامكان أن يكون عاقلا 
لغيره ( وفى ضمن ذلك إمكان عقله لذاته ) . إذ أن تعقل الغير يستلزم تعقل كو نه 
متعقلا له . وهو يتضمن تعقله لذاته . فثبت أن كل معقول قائم بذاته عاقل لذاته 
ولغيره بالامكان . وهو المطلوب منا ليصح الدليل على أن الواجب من مقتضى ذاته 
أن يعم ذاته وغيره . 
وفى تلخيص الدليل يقول الشيخ الرئيس : ( تنبيه . [نك إذا حصلت ما فصلته 
لك علمت أن كل 0 يصير صورة معةولة . . وشو 00 
من شأنه أن يعقل - أى غيره ‏ فيزم من ذلك أن يكون من شأ أنه أن يعقل ذانه . 
فكل مامن شأنه أن يحب له مامن شأنه . ثم يكون من ش أنه أن يعقل ذاته أى 
وغيره - فواجب له أن يعقل ذاته() ‏ أى وغيره - ) والواجب كذلك . 
وهو المطلوب . 
وان سينا لا ينسى أن يفرض ما تمكن أن يتوجه على دليله هذا منإشكالات . 
ثم يحاول الاجابة عنها . فن هذه الاشكالات الاعتراض بالصورة المعقولة التى 
-جردها العمل من المادة . فأنها يمكن أن تقارن صورة أخرى , ومع ذلك لاممكن 
أن نكون عاقنة لحاء والجواب على ذلك سهل » فالصورة ليست معقولا قائما 
بذاته » بلهى وماقارنها إنما يوجدان فى ثالث هو العاقل لمما . 
ومن ذلك أن الصورة حالة وجودها فى المادة تكون معقولة وقائمة يذاتها » ومع 
ذلك فلا سكن أن تقارن معقولا آخر ء وبالتالى لامكن أن تكون عاقلا : فيقول 


(5) الاشارات ج 1 ض م7١‏ 


لسشاوه| ده 


ابن سينا فى الإجابة عن ذللك: إن وجودها فى المادة وإن حةق قيام' ما هئ صورة له 
بنفسه ؛ إلا أن المادة فى هذه الحالة تكون هى المانعة من المقارنة » والفرض الذى 
معنأ . جوهر رد الم بذاته ندعى أنه إذا قارنه مغتى معدّول كان له أن يعقله » وى 
ذلك إمكان عقله لذاته أيضاء والمعترض به ليس من هذا القبيل . 
وهناك اعتراض آخر ٠‏ وهو أن إمكان التعقل لاذات والغير متوقف على اجتماع 
أمرين محال أن يتما وهما قيام المعقول بذائه وإمكان مقارنته مع ذلك بمعقول 
آخر غيره . وذلك لآن المعقول من الجوهر اجرد هوماهته النوعمة » وهذه الماهة 
وإن أمكن اقترانها معقول آخر لسكنها فى هذه الحالة لاتكون قائمة بذاتها بل بقوة 
عاقلة مغارة لها , فيتحةق شرط إمكان المقارنة وينتى شرط القيام بالذات : وإن نظرنا 
إلى الجوهر المجرد باعتمار تحققه فى الخارج فإننا جد أن له مشخصات ميزه عن المأهة 
النوعية التى تعقل منه » وإذن فالمقارن لللعقو ل الآخر وهو الماهية النوعية أمر مغار 
للجوهر المجرد القائم بنفسه والمتحقق فى الله ارج ٠‏ فهذه النظرة إلى الجوهر 
باعتبار تحققه فى الخارج وإن حققت شرط القيام بالذات إلا أنبا منعت إمكان 
المقارنة .ولام الدليل لابد منالقيام بالذنات 58 المقارنةمعا . وللإجابة على ذلك 
دول ان شنا > 
إمكان المقارنة إما أن يكون من لوازم الماهية » وحينئذ فهو معها ء سواء كانت 

قائمة بالغير فى حال تعقلها » أو قائمة بنفسها بعد تشخصبها فى الجوهر ؛ وفى هذا 
الاحتّهال سقط الاءتراض .لآن إمكان المقارنة موجود فى حال نظرتنا إلي الجوهر 
الجرد باعتبار تحققه فى الخارج وقيامه بذاته .” 

وإما أنيكرنغير لازم للماهية بل! مارو 8 الامكان عند قيامها بالقوةالعاقلة فقِطٍ 
ومقارتتها للغير. وفى هذه الحالة لا خاو الآمر فهو إما أن يوجد مع عضول القارة 
أى “يدها أو قبلها . والاحتّالان الآولان باطلان 'لآن إمكان الثىء وحصوله 
لاتكونان فى وقت واحد كا فى الاحتهال الاول ومن باب" أولى لا يكؤن حصّوله 
مسا بقاعلى إمكانه كاف الاحتمال الثانى 0 إمكانالمقارنة موجودقبل حصول 
المقارنة بالفعل . وفى هذه الحالة لاءد أ ن يكون إمكان المقارنة من لوازم المأهية , 


0 


ونعود إلى القرديد الاول.؛ لآن الماهية حال قيامها بالقوة العاقلة وقبل حصول المقارنة 
تكونمجردة عن اللواخقالغربة .فلايكون هناك شىء يف.دهاإمكان المقارنة إلاذاتها . 
وإذن فالإمكان على كل حال لابد أن يكون من لوازم الماهية » فهو معها حال قيامها 
بالعاقل وحال تشخصبها فى الجوهر فى الخارج . فاذا نظر نا لبها باعتبار أنها مشخصة 
فيالجوهرخارجا كان الشرطان ‏ وهما القيام بالذات وإمكانالمقارنة ‏ متوفرين؛ وإذن 
فالاعتراض ساقط وغير واجب . 

وهكذا استطاع ابن سينا أن يداقع عن هذا 'الدليل الذى مخيل إلى كثيرين أنه 
من الاوهام . 

+ و لكق ألدين عل الله بالغير يؤدى إلى دخول السكثرة فيه ؟ وفى ذلك منافاة 
لا وجب له من البساطة . 

لقد أحس ان سينا مهذا الإشكال . فأخذ فى تضويره قائلا : لعلك تقول إرف 
المعقولات لاتتحد فى رأيك بالعاقل . ولايتحد بعضها ببعض . بل هى صور متباينة 
متقررة فى جوهر العاقل ؛ ومع ذلك فن رأيك أيضا أن الواجب يعقل الغير . ومعنى 
هذا أن صوز الآشاء الماينة للواجب والمثياينة فى نفسها تكون متقررة فى جوهره ‏ 
وذلك يستازم لإمحالة دخول الكثرة فيه ودخول الكثرة فيه مئاف لا أثبته 
للواجب من البساطة , فا هو جوابك؟ 

م يأخذ ان سينا بعد ذلك فى الإجاءة قائلا : إن الآول لما تعقل ذاته » وكانتُ 
ذاته علة للكثرة . لزم عَمَلا من تعقله لذاته تعقله للكيرة . ولكن الكثرة فى هذه 
الحالة تسكون لازمة متأخرة . ليست داخلة فى الذات معنى أنها مقومة لها . وتجىء 
أيضا على ثرتيب يسبب تتابع العلل والمعلولات . وكثرة اللوازم من الذات » سواء 
كانت متقررة فبها ‏ لا على أنها مقومة لها أو مباينة لها. لا تثلم الوحدة . وليس 
مءنى أنه واحد وبسيط أن الكثرة لاتءرض له تحال . كلا » بل قد تعرض له كثرة 
فى اللوازم . وكثرة فى السلوب أيضا » .بل ويعرض له كذلك بسبب الكثرة فى 
اللوازم والسلوب كثرة فى الاحماء . ومع كل هذا فلاتأثير لثىء من ذلك فى وحدانية 


ذاتة وف هذا المنى يقول قَ الإشارات ( وثم وتفنيه )١(‏ ( (ولعلك تقول إن كانت 
المعقو لات . لا تتحد ف رأرك العاقل ولا بعضبها مع بعض لا ذكرت 4 تمق 
لمت أن واب الوجود يغقل كل شىء فليس واحداً حقاء بل هناك كثزة. هذا 
هو الوم -. ْ 3 

أ( فنقول!نهلما كان تعقل ذا تمبذاته . “متازم .قيوميته عقلايذاتهإذاتهأن يعقل الكارة 
جاءت الكدثرة لازمة «تأخرة . لا داخلة فى الذات مقومة لهاء وجاءت أيضا على 
ترتيب - وكثرة اللوازم من الذات ‏ مبايئة أو غير مبايئة. - لا تثل الوحدة ..والآول 
يعر ض لدكثر ةلوازم . إضافية وغيرإضافية »وكثرة سلوب . ٠‏ يسبب ذلككثرةالامفاء . 
لكن لا تأثير لذلك فى وحدائية ذائه». ومعنى هذا أن خصائص الواجب 2 
اقتضت العلل بسائر | الأشياء المعقولة » إلا أنه يعلمها عنطر يق علمه بذاته . لآنها ‏ أ 

ذاته ‏ علة اسار الأشاء ' والعل بالعلة وجب العم بالمعلول » فبسكون العل 7 
لازما متأخرا عن.الذات جاء عن طريق العلل بالذات . 

سدوما كاد ان سينا يتهى من الإجابة عن 1 الكثرة <تى جدت أمامه مشكلة 
أخرى أصعب من الآولى وأعقد.. وهى مشكلة العلل بالجزئيات المتغيرة التى ينص 
اللدن فى صراحة قاطعة على أن الله يعليها ( وماتسقط من .ورقة إلا يعلدها ولا حبة فى 
ظلبات الارض ولارطب ولا يابس إلافى كتاب مبين ) ؟) ويعترف ابن سينا 
نفسه بأن المشكلة عويصة حقاء ذإننا لانستطيع قط أن نقول إن التديدرك الجرئيات 
كا ندركها نحن . أى بعلم ناثىء عنها . ومن حسث هى مقترنة بالزمان . فلو أدركا الله 

كذلك لكان منفعلا عنها ولا تأثير فيه من تاحة هق .ناحية أخرى لا عدن أن 
يعليها بعد حدوثها إلا إذا كانت فيه قوة أن يعلمها قبل حصول العل مها . مع 55 
الوجود من جميع جهاته اها فحن ندرك الل زئيات من حيثهى مشخصة ومقترنة 
بالزمان . ولا يمكن أن يعلمها الله على هذا الوجه . لآن العلم عبارة عن صورة مقررة 
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0 1 قل 
عند العالم تستازم [ إضافته إلى معلوم معين » فلو تغير ذلك المعلوم لتغيرتتلك الإضافة 


وهذه الصورة قطعا ء فإن عن عل أن زيدا فى الدار وتقررت عنده صورة بذلك ل 
بعلل بنفس تلك الصورة ونفس هبذا التعلق أوقينا قد خرج منهاء بل لابد عند 
خر وجه ليكون الانسان عالم به من ن تجددٍ الصورة والتعلق . فَان تغيرٍ المعلوم يؤّدى 
إلى تغير العم والإضافة ؛ وليس من شك فى:أن تغير العم والإضافة يستلزمان تغير 
العالم لا نه موضوع للصور المتجددة المتعاقبة . فينشاً له بكل صورة. حالة جديدة 
مستحد له ١‏ نكن من قل . وإذن أو علٍ الله الجزئيات من حيثٍ هى متغيرة ومفترنه 
بالزمان لاصبح موضوعا للتغير وهو محال عليه . 

وأرا فإن الإوقات الستخصة وز عقن باخام الجزروة وا شعهاها لارسخصن 
لم تعقل بما هى فاسده )١(‏ , أى لم يكن ذلك إدراكا الجزى من خيثهو جر ومتغير 
بل. إدرا كا لماهيته . وإدراك الماهية ليس إدرا كا الجر بنفس ذلك الادراك , فإن من 
درك أن الانسان جسم ملا لايدرك أن زيداأ جم بنفس الإدراك :الكلى نل 
بأدر اك جديد مغر | الأول . 

2 )( وإن أدركت الماهية .ما هى مقارنة لمادة وعوارض مادة ووقت وتشخص‎ «٠ 
وه الآشياء التى تجعلها جز ئية ومشخصة لم تسكن معقولة فى هذه الحالة » بل حسوسة‎ 
أو متخيلة . وكل صورة مسوسة أو متخلية إنما تدرتك. من حيث هىكذلك بآلة‎ 
متجرئة » وذلاك مما وستحيل على اليارى تعالى . لآنه ليس جمما . بل هو مجرد عن‎ 
وإذن فإدرا كه للجرئيات من حيث هى جزئيات ومتغيرة ومقترنة‎ ٠ المادة ولواحقها‎ 
بالزمان مستحيل عليه , اذا نفعل . هل نكر عليه بالجزئيات فتخالف الددن مخالفة‎ 
صريعة؟ . أم نقول إنه يعلبها بمااهى جزئية ومتغيرة ومقترنة بالزمان فنصطدم بما‎ 
نيت للواجب من خصائص فلسفية ؟‎ 

-وأخياً الجأ ان سينا إلى القول بأنه يعلمها بعلمها على وجه كلى يل عن الزمان والدهر 


الام رو 
(؟) الشفاء جح ؟ ص و.م 


ليرضى الدين والفلسفة معاء ولكن هامعنى أنه تدركها على وججه كلى ؟. أن سيئا 
بريد أن يقول : كل جزفى يتعلق به حك فله طبيعة توجد فى شخصه يستطيع العقل 
إددا كها . ويمكن أن يتناوطا الحد وتؤخذ فى البرهان. ‏ أى. يكون لا كل مميزات 
الكلى ‏ وإنما تصير تلك الطبيعة جز ئية إذا تخصص بما يصحم الإشارة الحسية [لمها 
مس وقت ووضع معيئين . وفى هذه الخحالة لاسبيل إلى إدرا كبا إلا بلحس . ولي 
من شك فى أن إدراك طبيعسة الجر من خيث هى طبيعة ليس إدراكا هنا من 
حيث هى طبيعة مشمار إلها بالإشارة الحسية . بل ولا يستلزهه » فإن إدراك الطبيعة 
ما هى طبيعة إدراك عقلى ثابت . ويا هى متغيزة ومحسوسة ومشار [لما إدراك 
متغير وبآألة متجزئة , وتستطيع' أن تلس الفرق بين الإدرا كين فى حال التجوى 
الذى يعرف بوساطة علم الفلك حركات الكوا كب . وما يقع بسبب ذلك من 
أحداث كالكسوف مثلا , فإنه يستطيع أن يقول :إن الشمس لوكانت فىموضع 
كذاء والقّمر فى موضع كذا. بحصل كسوف يستمر كذا من الوقت إلى غير 
ذلك من الاو صاف الى لا توجد فى الخارج متحققة إلا فى شخص واحد؛ وإن كان 
العقل يحيز أن تنطبق على غيره لو أتيحت له نفس الظروف ؛ ومن هذا الوجه يصح 
أن نسميه إدراكا كايا . فهل نفس هذا الإدراك عند النجوى هو نفس إدرا كه 
بأن الكسوف قد وقع بالفعل بعد أن لم يكن ؟. الواقع لا . لآن الإدراك الجديد 
يستازم المشاهدة للحركات السماوية بالفعل , والمشاهدة تستلوم الالة المتجزئة التى 
تشاهد هذه الحركات . ويكون هذا الإدراك قابلا للتغير عند زوال الكسوؤف 
تخلاف الإدراك الاول . فإنه ثابت ومدرك ..,العقل ؛ ولذلك كان إدراك النجوى 
الأخير جديراً بأن يسمى جزئياء لآنه حيل الاشتراك . ولا يز العقل انطباقه على 
غير الكسوف اذى أدركه ورآه . والكلية تستازم إمكان الاشتراك قطما . وم 
أن التجومى لو كان يعم جميع الاسباب وما ينشأ عنها لكان عالما بكل حوادث 
العالم على وجه كلى لاينطبق إلا على جزفى » فكذلاك لو وجد غيره وهو يعلم هذا العلم 
لوجب أن. يحكم العقل قطعا بأنه عالم بكل ثىء علا كليا جردا عن الومان'. فهل 
يوجد هذا الكائ ؟ . نعم . وهو الله : 


جاخ اعت 


فالقه سبحانه وتعالى لايمكنه أن يدرك الجزئيات على الوجه الثانى . لما يستلزم 
ذلك من التغير والاحتياج إلى الآله » بل يدركها على الوجله الآول الكلى الذى 
لاينطبق فى الخارج إلا على جرئى . ليكون إدرا كا ثابتا وبالعقل . فالله سبحانهوتعالى 
ميدأ للكائنات . وهو بعلم ذاته من حردث ك هى مبدأً كذلك . فهو يدرك علل الكائنات 
التى تنتهى إليه من غير شك لعامه بذاته التى هى ميدأ لها . وكل من يعلعللالكائنات 
من حيث هى طبائع فهو يدرك أحواها الجزئية من التلاق والتباين والتركيب 
والتحلل . ويدرك الاحو ال التى تحدث معها وبعدها وقبلها . ويعلم اللأوقات 
اللازمة لحدوثها على وجه لايفوته ثىء منها أصلا , فلا بد إذن أن محصل عندالبارى 
جل شأ نه:ضووة الغال :مد الآزل > وتكون هذه الصضورة خاطررة عندة. لا تقيبت 
عنه . وتكون منطبقة تمبام الانطباق على العالم بأسره , كلياته الثابتة وجزئياته 
المتجددة الخاصة بوقت دون وقتء وتكون هذه الصورة بعينها قابلة للانطباق 
على عالم غير هذا العالم لو كانت له نفس الظروف والآا<وال» فتسكون كلية ؛ ومع 
ذلاك فهى صورة للجزق وعام به» وهذأ لا يستتبع شيئا من المحالات فى ذاته . 
فسرحانه جل عن الجسمية والتغير ومع ذلك لايعزب عنه ثىء » وكيف بغيب عله 
ثىء ؟ وعنده مفائح الغيب والشهادة . 
هذا حاصل مايمكن أن يفهم من كلام ابن سينا فى العلل بالجزئيات. فإنه قد جعءل 
العم . مها ناشما عن الذات الواجبة . لاعن الآشياء نفسها » وبذلك عصم الواجب عن 
أن يكون منفعلا عن الاش أء وطا تأثير فيه ؛ ونزهه عن الإمكانية والاستعداد اللازه 
الخصوطا من حيث هى او له بالفعل بعد أن سكن . وجعل إدرا كها بصفات 
كلية لاتتطيق فى الخارج إلاعلى جز . ليكون إدرا كا عقلأ ليس محتاجا إلى ! لة 
جسمية » وجعل هذا الإدراك غير مقترن بالزمان. لان الزمان متغير » وتغيره يؤدى 
إلى تغير الإدراك المقترن به» وتغير الإدراك يؤدى إلى التغير فى الذات المدركة , 
ف بتجرده عن الزمان قد حل هذا الاشكال(١)‏ . 1 
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عت 

ت وإذن فان سينا قد حرص ف مسألة الع على أن برض الفلسفة بأن جعل الله 
عقلا بجرداً يعقّل ذاته وهى معقولة له وحرص أيضا على أن يرضى الدين لجعله عالم| 
بالغير مبينا أن ذلك لا وجب كثرة فيه . وزاد على ذلك بأن جعله عالما بالجرئيات 
أرضا رض الدين إوضاء ثاما :ولك غل وجه كى لابناق..ماتيك للواجب :من 
خصائص فلسفية , وجعل العلل بالغير سواء كان كليا أو جزئيا مم مقتضيات هذه 
الخصائص . ويذلك أثيت أن الدين والفلسفة فى مسألة العلمى متلازمان . فالفلسفة قد 
اقتضت ماجاء به الدين من.العلم بالذات والغير , والدين قد قرر ماأثبتته الفاسفة . 
فوصل بالتوفيق إلى أعلى صوره. لآنه كان يكدفيه فى التوفيق جدا أن ينبت أنه 

لاتعارض بين الدن والفلسفة . ويتركهما يعيشان متجاورين لامتلازمينم فعل . 
ولكن إذا استطاع أن سينا أن 00 بالغير إلى العم بالذات ْ وَأ برد العلم 
بالذات إلى الذات نفسها » وأن يحافظ على الوحدة من لزوم التغيروالجسميةوالكثرة. 
اذا فعل برقية الصفات البَى جاء ممأ القرآن 1 وعلىالاخص صفات المعان البافية .وهى 
الحياة والإرادة والقدرة والسمع والبصر والدكلام ‏ هل ينسكرها فيتناقض مع الدين 
أم شتا وهى فى الشاهد زابدة على الذات ق رأيه قطعأ 6 والزيادة تناق 
خصائص الواجب الى ثبت له من التجرد والبساطة » فاذا فعل أبن سيئا ؟ 
لقد أحالأولا أن تكو نصفات ال معانو جودية زائدة على الذات كايذهب إلى ذلك 
« الها تقتيت:ونذلك انرا إذا اكاننى زائة عل الذات.فإها أن يكو وو هانق 
ذاتها أومنغير ها . وكلاالفرضين تحال . لآن كون وجودها من ذاتهايستازم أن تكون 
واجية الوجود بالذات » وهذا يؤدى إلى التعدد فى الواجب ومامم سطله . وكذلك 
كون وجودها من الغير . فإن ذلك الغير إما أن يكون الواجب أو غيره » لا جائز 
أن يكون غيره . وإلا لكان الواجب محتاجا إلى غيرهفى ثبوت شوء له . وهو باطل. 
ؤلا جائز أن يكون الواجب هو' العلة فى وجودها . لآنه بهذا الوصف يكون 
فاعلا للها . وبوصف كونها صفات له يكون قابلا لما . فكون الواجب قابلا وفاعلا . 
وكيف يرصح ذلك وهو واحد من كل وجه : والواحد البسيط لا يكو نكذاك . لانه 
يؤدى إلى نق البساطة . فإنه لا يمكن أن يفعل من جهة ما يقبل . ولا أن يقبل من 
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جهة ما يفعل . فكون فيه جهتان متميزئان » وهذا ينافى البساطة » وهذا مطرد ىكل 
ثىء ..فإن الجسم إذا كان حركا ومتحركا فلابد أن تكون جهة التحريك نيه مغابرة 
لجهة التحرك . 

فإن قال قائل بعد ذلك إنها وجودىة مقط وليست زائدة . فإن قوله يكون أيضا 
باطلا . لآنها على هذا الفرض تكون جزءاً من الذات. ومقومة لحاء فتسكون ذاته 
ملتئمة من أجزاء فسكون مركبا , فن أى ناحية سلسكنا فالحال موجود , وإذن فاذا 
نفعل ؟ لقد اجتبد ان سينا فى إثباتها للبارى كىيوافق الدين . واجتهد من ناحية أخرى 
أن يردها إلى العل الذى لا ينافى البساطة ليرضى الفلسفة . فالواجب : 

حى . لان معنى الحياة نما يتم بالفعل والإدراك , والبارى جل وعلا دائم الفعل 
والإدراك . فهو أولى بأن يكون حيا . وإلى هنا قد أرضى الددن . ولكنه ىق رضى 
الفلسفة.يقول : وعحال أن تكون حياته كحياتنا . لآن الحياة فينا نما تتم بقوتين . 
إحداهما تدرك والاخرى تفعل » والتعدد فى ذات البارى مستحيل . وإذن فا هى 
حياته ؟ يقول أبن سيئا : هى العلل والإدراك فقط ‏ وذلك لآن علمه فعلى وسبب فى 
صدور الكائنات عنه . فبالعل وحده يتحّق الفعل والإدراك . وبهما يتممعى ال حياة . 
وواضح أن العل لا ينافى البساطة . بل هو من مقتضياتها . 
7 وهو مريد . وذلك لآنه يعم ذاته التى هى مبدأ النظام والخير فى الوجود . وعامه 
بالذات على هذه الصورة بجعله عالما بفيضان الخير والنظام عنه . فيكون معلوما له 
ومشعوراً بصدوره عند وجوده . وهولابكره هذا الصدور.لآنه يعل أن كاله ففيضان 
الخير والنظام عنه . وكل معلوم السكون عن مُّدئه ‏ أى فاعله ‏ عند مَبِدْهِ ‏ أى 
صدوره ‏ وييكون كلا لفاعله يكون مراداً . ويكون فاعله مريداً » وهذا ما يثُبته 
الشرع . ثم يقول : ولكن هل معنى الإرادة فيه كالارادة فينا ؟ . الجوابلا . وذلك 
لآن الإرادة فينا تستلزم القركيب من مريد وإرادة » ومن ناحية أخرى فالإرادة فينا 
تستارم النقص . لآن الإنسان لابرءد شيئًا إلا بقصد أن يستكمل به . والبارى لاوز 
عليه الزكيب » وليس له غرض يستككل به . بل هو الغنىالمطلق » وكلمن لاغر من 
له لا قصد له ولا إرادة بالمعنى المتعارف . وإذن فالمقصود من الصفة التى أثبتها الشرع 
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له ضرب.من الإرادة العقلية )١(‏ امحضة الى هى الشعور واارضا . أى الملل وغدم 
الكراهة ٠:‏ وعبل ذلك فالإرادة .هذا ا معنىتعود إلىالعل ولاتغااره ا والع(منمةتضيات 
الواجب وخصا'صه , ويذلك أرضى الفلسفة . 

وهو قادر ', وذلك لآنْالقادر هو الذى يصدر عنه الفعل على وفقعليه وإرادته . 
وقد عرفنا أن الواجب عال . وأن العلم بنظام الخير. على وجه بعل معه أنه أثْر من 
آثازكاله هو الإرادة ؛ وأن الفعل الصادر عنه يكون على وفق مايعليه ورضاه . 
فإذن هو قادر . وهذا ما أثيته الدين . ثم يقول : و لسكن هل يصبح أن تسكو زالقدرة 
فى الواجب 5 هى ف.الشاهد ؟ . الجواب لا:. وذلك “لان القدرة فى الشاهد تستازم 
للإجاد أن يكون القادر عالما () بالمقدور عليه . ومع ذلك لاند له من إرادة متجددة 
منبعثة منقوة شوقية دكون ننيجة لهذا العل ظ ومبذه الإرادة المتجددة المنبعثة من القّووة 
الشدوقية تنحرك القوة احركة , فتحرك العصب والأعضاء الآلية, ثم تحرك الآلات 
الخارجية . وتلك ترك المادة 00 القدرة فينا إنما تتم بعد المبدأ الحرك وهو 
الإرادة الشوقية التى يحركها العم . أو إذا شئت فقل الصورة العقئية للنقدور , وهذا 
.كله 00 فى حق اليارى تعالى وتقدس . وإذن فا معنى القدرة فيه ؟ يقول ابن سينا 
هى عبارة عن العلل بأن ذاته مبدأ لفيضان الوجود عنه على الصورة التى يوجد بها فى 
الخارج . فإن هذا العم يك فى الإبراز وحقق معنى القدرة » وعلى ذلك فلا تعارض 
بين كونه قادراً وعالما . أو بعبارة أخرى لا تعارض بين الدن والفلسفة بإثيات 
هذه أأصفة له 

وهو جميع وبصير () . وذلك لآن السميع هوالمدرك للسموعات . والبصير هو 
المدرك النيصرات. .واه كذلك . وإذن فهو يع و بصي ركاوصدف الدن .ولكن هل 
/ ض فت أن يدرك الممصرات والمسموعات ا ندركها نحن زمان 'ومتعلقة بال و لاشك 
أنه ستحيل ذلك . وإذن فادرا كه لها هو عبارة عن عليه م ها عليا يليق. به . أى على 
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فاك 


الوجه الذى سيق أن ذكرناه فى بيان إدراكه للأشياء . وعلى ذلك فلا اختلاف فى 
المدلول بين لمر والسمع والبصر . بل الاخيران .يعودان إلى الآول . واثبات. العلل 
للو واجب ما توجبه الفلاسفة . وإذن فلا تعارض بسن الدن والفاسفة فى إثيات هاتين 
الصفتين أيضا . 


.وان سينا يعلل الاختلاف فى أسماء العلم باختلا ف الإضافات ٠‏ فهو 0 علمه 
بالمسموعات جميع . و بالميصرات بصير . و ببواط نالآمور هيد , و بالمعدودات نحص. 
و بدقائق الاشساء مع حفظها ورعايتها لطيف , و باعتبار علءه بالسكلءا( الغيب والشهادة. 

وهو متكلر كا جاء ٠‏ بذلك الشرع , وللكن ن كلامه لا يمكن أن يغود إلى العبارات 
المرددة : ولا إلى حديث النفس الذى يعبر عنه بألفاظ مختلفة . فإن صفات الله من 
البساطة والتجرد تتنافى مع ذلك تمام المنافاة . وإذن فيجب أن نفسركلامه يأنه عبارة 
عن : تان لماوع فته عل لوج قل ال صلى الله عليه وعلى أله وسل ٠‏ بومناطة 
القلم النقاش الذى يعبر عنه .بالعقل الفغالوالملك المقرب (© : » وإذن فصفة اكلام 
تغود إلى صفة صفة العم الى توجبا لله الفلسفة . وإذن فلا تعارض ف إثباتها ذا المعنى 
بين الفلسفة والددن . 


وإلى هنا انتبى ان سينا من ببان أن صفات المعافى ثابتة لله كا جاء بذلك الدان". 
مع بان أنها تعود إلى صفة العلل لثلا تتعارض مع خصائص الواجب الفلسغية-1. 

ولبكن ماذا فعل فى بقية الصفات الاخرىالتى جاءت بها الشرنعة ؟. إن ان سينا 
ل يحد صعوبة فى بيان أنها أيضا ليست أمرا زائدا علىالذات حتى تننافى مع البساطة . 
بل هى فى الواقع إما أن تعود إلى سلب . أو إلى إضافة . أو إلى مركب منهما . وفى 
ذللك يقول : فواجب أن بعلم أن صفاته ترجع إلى سلب وإضافة ومركب منهما . وهى 
+ذا الوصف لا تخرم الوحدة ولا تنافى الوجوب . أما السلب فكا لقدم . فإنه يرجع 
إلى سلب العدم عنه أولا . وإلى نى السيبية ونق الاولية عنه ثانيا . وكالواحد فإنه 
عبارة عنا لا ينقسم بوجه من الوجوه. لا قولا ولا فعلا . وأما الإضافة فككونه 
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خالا وبارئا ورازقا ومصورا إلى غير ذلك من صفات الافعال . لجميعها فى نظر ابن 
سينا ترجع إلى إضافات . وكالوصف بأنه آخر . فإن معناه أنه هو الذى ترجع إليه 
الموجودات فى ساسات ااترق والنزل ء وفى سلوك السالكين . وأما الاركب منهما . 
فكالآول . لآنه باعتبار ذاته لاتركيب فيه . ومع ذلك فهو مزه عن العلل . وباعتبار 
إضافته إلى الموجودات فو الذى تصدر عنه الأشياء » وكوصفه بأنه جواد » فإرنف 
معناه أنه يفيد الجود . وهده إضافة , وأنه لا ينحو غرضا لذاته . وهذا سلب . 

والواقع أن أبن سينا يرى أن صفات المعانى التى ردها إلى العم هى مركبة من عل 
وإضافة . أوبعبارة أخرى من سلب وإضافة . قال فى النجاة(') . ١‏ فإذا حققت تكون 
الصفة الآولى لواجب الوجود أنه ( إن ) و( موجود ) . ثم الصفات الاخرى يكون 
بعضها المتعين فيه هذا الوجود مع إضافة » و بعضبا هذا الوجود مع السلب . وليس 
ولا واحد ٠نها‏ موجبا فى ذاته كثرة البتة ولا مغايرة ) ويقول فى الرسالة العرشية(؟) : 
( وهكذا تطلق عليه جميع الصفات بشرط ألا تنكثر ذاته ولا تتخرم وحدته 
ولا تنطرق إليه جميع العلل . فهو واجب الوجود ؛ وهو واحد لا علة له . وهو نام 
الوجود ولا يفوت منه كال » 

ماذا فعل ان سينا بعد ذلك فى صفات الوجه واليدن , إلى غير ذلك من الصفات 
التى توهم الجسمية ؟ الواقع أننى لم أجد لابن سينا فها قرأت له كلاما دور حول هذه 
الصفات . وأكير الظن أن همال الكلام عنبا .إن صم يكون أكير دليل على 
إنكارها . فان من يو لبوحدة الواجبوبساطته وي ؤكدهما كل هذا التأ كد . ويبذل 
فى سبيل [ثباتهماكل هذا امجهود يكون بعيدا جدا عن توثم الجسمية عليه . 

)د 
وابن سينا لا ينسى أن يفسر لنا القرآن على ضوء هذا الفهم لحقيقة الواجب . 
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وفد آثرت أن أنقل إليك بعض صنيعه فى هذا لترى كيف حاول أبن سينا أن همل‎ 
النضوص القر آنة ما أمن به من الافكار الفأسفية » فقول مفسرا لسورة. الاخلاص‎ 
ف الرسالة الصمدية : ه قل هو الله أحد ء .هو ء ه الهو » المطلق هو الذى لا تتوقف‎ 
ماهيته على غيره . لآن المتوقف على الغير مالم يعتيرالخير لم يعتير . فلا يكون هو هو,‎ 
والذى هويته لذاته سواء اعتبر غيره أم ل يعتبر فهو هو : وعلى ذلك فباعتبار وصف‎ 
هو ) الذى أطاق علىالله من نفسه يحب أن تجزم بأنة ليس يمكن الوجود . لتوقف‎ ( 
الممكن عل الغير . ولا أن هناك تغابر! بين ماهيته ووجوده ء لآن كل من كان كذلك‎ 
فوجوده من غيره . لان مأهيته قبل وجوده لا بمكن أن تكون سببا فى وجود‎ 
نفسها . وإذا كان وجوده من غيره ل يكن هو هو , وكذلك يحب أن لا يكون مركا‎ 
من أجزاء أصلا , وإلاكان وجوده متوقفا عليها فلم يكن هو هو . وكذلك يحب أن‎ 
. يكون لاحد له ؛ أى غير مركب ف النفس منجنس وفصل حيث إنه لامقومات له‎ 
, واذلك حينا أراد الله أن يشرح هويته أقى بتعريف جامع لما يلزم ذاته منحيث هى‎ 
ولا يلزمها باعتبار إضافتها إلى غيره حتى يكون تعريفا واضحا . ول يأت بحد . إذ أنه‎ 
لاحد له . فقال ه الله ء فان الإله المطلق هو الذى تنسب إليه جميع الكائنات - وهو‎ 
ولا ينسب إلى غيره  وهو سلب . ثم بعد ذلك صرح ما تستازمه اغهوية‎  ةفاضإ‎ 
المطلقة . وتسكو ندايلا عليه من نو التركيبعنه . فقال ه أحد , باطلاق . أى مبالغ فى‎ 
الوحدانية . ولا تتحقق المبالغة إلا بالبساطة التامة . ثم قال « الله الصمدء فأراد أن‎ 
يشرح ( الآلهية ) الوجعلت معرفا للهوية المطلقة . فقال : ه الصمد  والصمد فى الاخة‎ 
الذى لا جوف له ولا باطن » فهو إذن تجرد عن الماهية . إذ كل من كان له ماهية فله‎ 
9 باطن وهو ماهيته . والواجب فى الواقع(إن ووجود فقط) . وهذا يستازمأ بديته‎ 
استلزمت هويته أزليته . وكذلك « الصمد ء فى اللغة السيد . ومعناه هنا أنه سيدالكل)‎ 
أىمبدا لصدورالكلعنه . فهوعلة النظام والخير ف الوجود ؛ والمعىالأوللاصمد.ساى.‎ 
والثانى إضافى . وتموعهمايحقق معني (الإ لمية) .وما كانالضمد معنى يستلزم أن يكون‎ 
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الكل عنه فقد نى القرآن أن يتولد عنه مثله لقيام السؤال والظن بذلك فى هذا 
الموقف . فقال « لم يلدء . أى لم يتولد عنه مثله » ثم أقام الدليل على ذلك بقوله «-وم 
بولدء أى لم يتولد عن غيره . فيسكون الدليل هكذا . إنه لو تولد عنه مثله لشاركه 
فى شىء وتميز عنه بآخر . ولا يسكون القيز إلا بالمادة وعلائقها » وكل ما كان ماديا 
أو له علاقة ,الماذة فهو متوالداعن غيره..وهو فين شرن عن خيزه.. والدلل عل أنه 
غير متواد عن غيره ما ذَكر فىأول السورة من أنه ه هو ء.. أى هوية مطلقة . والمتولد 
عن غيره يتوقف عليه فلا يكون هوية مطلقة .ويؤخذ من قوله ملم يولد )- فوق 
كونه دلملا ل الله ليس له مساوق والوجود ؛» وذلك لانكل 507 ماهيته مشتركة 
بينه وبين غيره على فرض أن يكو نالمساوق من نوعه لابد أن يكون وجوده ماديا . 
فيكون متولدا عن غيره . وأما إذاكان المساوق فالماهية الجنسية فعنى هذا أنه يصبح 
مركبا من جنس عثابة الآم وفصل بمثابة الأب فيكون متولدا عن غيره . ثم يقول : 
وإذاكان واجب الوجوب واحدا من كل وجه . وليس له مشارك فى نوع أو جنس . 
وكان بريئا عن العدم والنتقص : فهل بمسكن أن يكون له مكافىء فى الوجود 9 
الجواب لا . ولذلك قال الله «ولم يكن له كفوا أحدء وذلك بعد ما قدمنا واضح 
جدا . ثم يقول فى ختام تفسيره ( أنظر إلى كال حقائق هذه السورة . فإنه قد أشار 
أولا إلى الموية الحضة التى لاامم لها إلا أنه ( هو ) . ثم عقب بذكر الإ لمية الى هى 
أقر ب اللوازم لتلك الحقيقة وأشدهاتعر يفاكا بينا . ثم عقبه بلفظ , أحدء لفائدتين : 
الآولى أنه لماكان التعريف الكامل بذكر المقومات وعدل إلى ذكر اللوازم البينة دل 
ذلك على أنه واحد فى ذاته من كل وجه » الثانية أنه رتب الاحدية على الهية و 
يرتب الإلهية على الاحدية . فإن الإلهية عبارة عن استغنائه عن الكل واحتياج 
الكل إليه ٠‏ وما كان كذلككان واحدا مطلقا . وإلا لكان محتاجا إلى أجزائه.. فإن 
الإلمية من حيث هى هى تقتضى الوحدة؛ والوحدة لا تقتضى الي ». ثم عقب 
ذلك بقوله ٠‏ الله الصمدء . فدل على تحقيق معنى الإ لهية بالصمدية:التى معناها وجوت 
الوجود والمبدئية لوجود كل ماعداه من الموجودات . ثم عقب. بيان ذلك بأنه 
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لا يتولد ءنه مثله . لانه غير مولب عن غيره . وبين أنه وإن كاتف إلا جمييع 
الموجودات فياضا للوجود علها فلا بحون-أن يفيض الؤجود على مثله .كأ ل تسكن 
وجوده من فيض غيره . ثمعقب ذلك بديان أنه ليس له فى الوجود مايساويه فى قوة 
الوجود ) ثم يقول تعليقا على ذلك : ( إن هذه السورة لدلالتها على جميسع ما يتعلق 
بذات الله كانت يا ورد معادلة لثلث القرآن ) . 

وهكذا ند ابن سينا فى شرحه لماهية الواجب قد حافظ تمام المحافظة على دغفات 
الحرك الأول . واجتهد قدر الطاقة أن يبت الصفات الى جاء مما الدن أيضًا على 
أساس ردها إلى الخصائص الفلسفية . وجعل القرآن نفسه ينطق بم فهم . وهل يوجد 
ما هو أدل من ذلك على عدم التعارض بين الدين والفاسفة فى هذه المشكلة . 
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الفصلل ساق 
) مشكلة القدم ( 
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الناظر فى فلسفة ان سينا الطبيعية بجده يكاد يكون أرسطيا حضا. فهو يقول 
ليس حيدا ما قاله برمنيدس من أن الوجود واحد وسا كن . بل الاسام الطبيعية 
كثيرة ومتغنرة . وليس صصحا هذا المذهب الذى يرد الأجسام إلى مدأ 0 . لآن 
الممدأ الواحد غير كاف فى تفسير تذايرها وتغيرها . ثم , يعنى كل العناية أثر ال أو لتك 
الذن بذهيون إل أن الاجسا ام مكونة من أجزاء لا د مع تنأهبا : فقول فى 
مناقشتهم : إنيم تدعون أن الجسم الطيعى له مواضع خاصة تنفصل عندها أجزاؤه 
وتنصلكمفاصل الحيوان» وأن هذه الاجزاء التى تتركب منها الاجسام لا تقبل 
الانقسام أصلا ( لكر اولا قطعاولا واولا فرضا)». وأن الوسط منها حجب 
الطرفين عن القاس » والواقع أن هذه الأحكام متناقضة فيا بينها » وذلك : 

لآن هذا الجزء الوسط الذى تحجب الطرفين عن القاس . إما أن يلاق الطرفين 
أولا يلاقهما » والفرض الآول باطل . لآانه لا يتصور تأليف الجسم من أجزائه 
إلا إذا تلاقت . وعلى ذلك ففرض الملاقأة متعين . وهذه الملاقاة من الطرفين للوسط 
نما تتصور على وجهين . أن يلاق أحد الطرفين من الوسط غير ما يلاق الطرف 
الآخر . أو يلاقبه بالآسرو تم المداخلة بيئه وبيئهء فان كان الآول . وكان مايلاق 
أحد الطرفين من الوسط غير ما يلاق الآخ . الوسط منقسم قطءأ فكيف تقول 
إن 0-6 - أى الجسم لا عل 1ل هنيام امع أن الوس_ط ‏ وهو جزؤه ‏ قد 
انقسم ؟ وإنكان ا وكانت الملاقات بالاسر فلكى يتم التداخل بين أحد 
0 - وتسكون له- أى 
للطرف ‏ أحوال ثلاثة : حال وهو مماس قبل أن ينفذ , وحال أثناء النفوذء وحال 
بعد تمام الملاقاة والمداخلة . ولا شك أن الطرف فى هذه الاحوال اثلاثة بلاق 
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من الوسط مقادير مختلفة » فنى حالة المماسة قبل النفوذ يلاق مقداراً أقل من حاله 
وهو اناف قبل تمام الملاقاة . وف حال النفوذ قبل تمام الملاقاة بلاق مقداراً أقل مما 
بلدقيه بعد تمام الملاقاة والمداخلة... فيكون للوسط إذن مقادر مختلفة فحذون 
منقسما 1 جزاء ٠‏ للجنم . كيف نة_ول إن أجزاءه 1 الجسم - لا تقبل 
م صلا . على 0 هذا الاحتيال الآخير .بلزمه محالات من وجوه أخرى , 
فالمداخلة أو الملاقاة بالأسر تقتضى ألا تتميز الاجزاء بالوضع » أى عدن أن 
يشمار إلى كل واحد منها على حدة إشارة حسية . مع أن كان | الإشارة الحسية ثابت 
لكل موجود . وتقتخى أيضا بطِلان الترتيب . فلا يكون هناك طرفان ووسط. لآن 
الطرف الآخر سيداخل الوسط ا داخله الطرف الأول . والمذ كور من مذهبهم أن 
هناك طرفين ووسط . وتقتضى أيضأ ألا بزداد الحجم . مع أن المذهب يقول . إن 
هذه الاجسام تتركب منها . أى يزيد حجمبا وينقص تبعا لزيادة الأجزاء ونقصباء.فن 
كل ناحمة سرت #/المذهبهتهافت .ولايستطيعاً نيقوم على رجليه أمام هذا النقض الواضم 
ثم يأخذ ان سينا فى مهاجمة النظام ومن تابعه من المعتزلة فا يلزم مذههم 

ف 17 الأجسام تتركب من أجزاء تتجرأ إلى غيرنهاية قائلا لهم : إن .معنى مذهيك أن 
الأجسام تتركب من أجزاء لا تتجزأ غير متناهية » وادعاء هذا يقضى بأن الحركة 
غير -كنة . إذلو فرضنا متحركا ومسافة . وكانت المسافة مكونة من أجزاء غير 
متناهية لا تتجز أ لما أمكنه ‏ أى المتحرك ‏ أن يققطعها فى أزمان متناهية » قتسكون 
حركة قطعها فى الزمن المتناهى مستحيلة مع أنها واقعة ومشاهدة . فلا بد أن تتكون 
المسافة إذن متناهية الأجزاء . وإذا كانت المسافة متناهية الاجزاء علمنها أنالاجسام 
- متناهية الأجراء () . على أن ان سينا لم يقتصر على هذا البرهان بل قدم برهانا 
آخر () على مايقول . تخاطهم بقوله : إنه يازمكم أن الج مركب من أجزاء غير 
متناهية » ومعنى هذا أن فى الجسم كثرة موجودة بالفعل , والكثرة الموجودة بالفعل 
تستلزم أن يكون الواحد بالفعل موجوذا فبها ء وإذا كان الواحد موجودا بالفعل 
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14و 
كان غير متجرىء قطعا » وعلى ذلك فاو أخذنا عدداً متناهيا مر هذه الاجزاء 
الموجودة بالفعل . والتى لاتقبل التجرؤ . والتى هى كائنة من هذه الكثرة الموجودة 
فى الجسم حدق أن رفن ار . [ما أن :يزيد حجمها على حجم 
الواحد ؛ أو لا بزيد. ْ 

والفرض الثانى باطل ٠‏ لآنه لولم يزد فى هذه 5500 و 
وإنكانت الأجزاء غير متناهية . وإذا لم تمسكن الزيادة ل بمكن تركيب الجسم . 
والواقع أنه مكب , ؛ فلم يبق إلا الاحتمال الآول وهو زيادة الحجم ا 
مكنا أن نضيف بعض الاجزاء إلى بءض ف الجهات الثلاث حتى يصير المؤلف 
منها طويلا عريضا عميقا ؛ فيكون جسم ببذه:الاجزاء 00 . وإذن فإمكان.وجود 

جسم من أجزاء متناهية بالفعل حدق . وحيئئذ فلابجب أن يكو نكل جسم مركباً من 
أجزاء غير م ذأهة ”ا يلزم دغوا م , بل بحب أن يكو نكل جسم مركبا من أجزاء 
متناهة يا أدى إلى لى ذلك الدليل السابق.. 

ثم يقول ابن سينا بعد ذلك.: والآن وقد أوجب النظر العقلى استحالة كون 
الجسم (0) ذا مفاصل ومو لفا م نأجزاء لاتتجزأ. - سواء كانت متناهية .كالمذهب 
الأول . أو غير متناهية . يا ا 5 فل ببق للعقل إلا أن حم 
باتصاله كما يحكم الحس ,ذلك . فهو ليس منفصلا فى حقيقته ٠‏ وإبما هو قابل 
للانفصال ء بل وللانفصال إلى أجزاء غير متناهية ولو سب القسمة الفرضية ؛ 
ثم ينتقل ابن سينا من ذلك إلى إثبات الهيولى للجسم فيقول : 


() عب أن نلاحظط أن الجسم الذى هو موضوع الحلاف بين ابن سينا وغيره فى الاتصال 

والانفصال إعا هو الجسم المفرد الذى حدده ابن سينا فى رسالته « الجوهر النفيس » أنه 
الذى لا عكن تحليله فى الوثم ولا فى العقل إلا إلى أجسام متشابهة الصور النوعية كلماء » وأما 
الجسم الركب وهو الؤلف من هذه الأجسام الفردة ‏ سواء كانت متشابهة الصور كالسرير 
أو مختلفتها كبدن الانسان ‏ فابن سينا ينص فى النجاة ( ص ١0‏ ) على أنها ذات أجزاء 
موجودة بالفعل ومتناهية » وهذه الأجزاء هي تلك الأجسام الفردة الى تركبت منهبا .م 
بحب أن نلاحظ أيضا أن الخلاف بين ابن سينا وغيره من التكلمين فى اتصال الحسم واتفصاله- 
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هذا الاتصال القابل للانفصال لا بمسكن أن يكون قبول الانفصال أو بعبارة 
أخرى إمكانه قائما به من حيث هو اتصال . لآن القابل يحب أن يبق مع المقبول . 
والمشاهد أن الاتصال لا ببق مع الانفصال؛ بل يحب أن يكون هناك فى الجسم ثى. 
آخر: يكون قابلا للانفصال . أو غارة أخرع كن الانفصال موجوداً فيه بالقوة 
ؤقت الاتصال» كا أن الاتصال يكون فيه كذلك بااقوة وقت الانفصال . ويكون 
فى نفسه لا متصلا'ولا منفصلا حى يقبل الضدين المتعاقبينءليه . ويسكون موضوعا 
اتغير . وهذا الثنى. الكائن بهذه الارصافهو ما نسميه , بالهيولى »ا أن الامتداد 
الحاصل بينها . أو إن شئْت فل الاتصال » هو المسمى بالصورة الجسمية . و باتحاد 
الغهيولى والصورة الجسمية ينكون الجسم ويتألف . وهو المطلوب (© .. 

وان سينا يذهب إلى استحالة أن توجد المادة بدون الصورة الجسويةو بالمكس 
فالمادة والصورة الجسمية فى نظره متلازمان . وإرف كانت الصورة الجسمية 
فى الافلاك شخصية لا تنبدل . لان مادتها لا تقبل الخرق والالتثام . أما فى المادة 
العنصربة هلقبوها الخرق والالتثام نجد.أن صورتها الشخصية متبدلة عليها ومتعاقبة . 
فهى لاتخلو من مطلق صورة. جسمية وإن : يجت أن ب تكون صورة يعينها فى 
الاجسام الفلسكية . 

ويقول ان سينا أيضا : إن الجسم يشتمل على نوع آخر مرن : الصور ء 

هى الصورة النوعية الختلفة فى الاجسام . والى يمن الاستدلال عابها بالآثار 
الختلفة المترتبة على الاجسام المشاهدة . فإننا لو نظرنا إلى الاجسام الموجودة 
فى الخارج لوجدناها مختلفة اللوازم . ( ) فبعضبا ا فى الفلسكية . لايقبل الانةف_كاك 
ولا الالثثام أصلا ؛ وبعضبا يقبلبا بمشقة وعدسر كم فى الاشياء الصابة » و بعضها يقبلبا 


ليس في نظر الحس » فالميع متفق على أن المس يحم بالاتصال . وإثما الخلاف فى حك العقل 
وحضيقة الموحود فى الواقع.هل الجسم كقطيع الغثم الذى سبدو للعين من بعبد متصسلاوهومنفصل. 
أم أنه متصل فى الواقع . وحم المقال والحس فى ذلك متطأبفان وصحات . هذا هو 
موضع الخلاف . 
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عاماات 
بسبولة و يسرءكا فى الآشياء الرطبة . وهذه اللوازم الختلفة لابد أن يكون ا علة . 
وعلتها ليست هى الصورة الجسمية لاتفاقها فسائر الأجسام . وليستهى الحريولىلانما 
قابلة فسكيف تكون فاعلة ‏ وإذن فبى ثىء آخر يكون مقار :الما ومتعلقًا بالغيولى . 
لآنه يقتضى الاشياء الى تنفعل مما - أى اطيولى ‏ . ولا يكون عرضا. لآن الحيولى 
ليست موضوعا ‏ أى حلا يقومما حل فيه - بل يجب أن يكون صورة ‏ وأن تكون 
مختلفة لتصح علة للآثار الختافة » فالج.م إذن مركب من هيولى هى القابل ؛ وءن 
ضورة جسدصسة هه الامتداد الموجود بسن جبامها .»ومن صورة نوعمة هئ . مصدر 
الخصائص المترنية علا . وهذه الصورة النوعية لى توجد ف المادة لاءد لها من 
حركة تسكؤن سببا فى تؤارد استعدادات على هذه المادة لتكون ههيأة لقيول هذه 
الصورة . وعلى ذللك فالاركان الطبيعية عند ان سيئا هى المادة والصورة والحركة . 
وهو ما تشاهده عند أرسطو تماما . 
والقو مه أن ان سينا بذهب إلى قدّم المادةوالصورة والحركة . ويقم على ذلك 
أدلة لاتفترق عن أدلة أرسطو ا . فهو يول فى اليرهئة 0 المادة : 
الحادث قبل وجوده غير متشع (0) . وإلا لماوجد. بل هو يمكن 0 يمكن فله 
إمكان . وهذا الإمكان خالف لقدرة الفاعل عليه بدليل تعليل القدرة به . فيمَال 
هو مقدور لآنه تمكن . والثىء لا يصح أن يعلل بنفسه . وإلا كان التعليل لغوا . 
فهو إذن ‏ أى الإمكان ‏ شىء مخالف لقدرةالفاعل . ولا يصح. أن يكون معنى 
عدميا . وإلا لمأسيق (') وجوده . بل هو مغنى هوجود . ووجوده غير قاتم بنفسه . 
انه صفة للثىء بالنسية إلى وجوده فمكون إضافا . وإذا كان موجودا وإضافنا 
قائم بغيره . وذلك الغير يكون موضوعا له وقابلا للوجود بالفعل » والموضوع 
ل على قوة الوجودء أو اذا شئْت فقل على إمكانه ويكون قابلا الوجود 
بالفعل هو ما نسميه بالمادة أو الميولى . وعلى: ذلك فلو كانت المادة حادئة بعد أن 
/ كن لقامت مموضوع . وهذأ ا موضوع هو المادة أو ال ميولى . ومعنى هذا أن 
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(0) الشفاء جح ١‏ ص ١١١‏ والنحاة ص /اه” : 


114 


المادة تحكون موجودة قبل وجودها . وهو باطل فى نفسه من ناحية » ومن ناحية 
أخرى منتج للاطلوب. . لآن المادة الى تسق المادة إما أن تسكون قدعة فيئيت 
المدعى . أو حادثة فيلزم التسأسل وهو باطل . فروح الدليل فى الواقع قائمة على أن 
المادة لو كانت حادثة لكانت حتاجةإلى مادة قبلها تقوم.ها ويتساسل . وهودليل أرسطو 
بعينه على ما سبق )١(‏ . 

وإذا كانت المادة قديمة كانت الصووة كذلك للازمتها إنأها . سواء بشخصبا 
كا فى الفاسكيات 17 بنوعها يا فى العنصريات . 

وكذلك جد أبن سينا يقم دليلا على قدم الحركة . فهو يقول ما يمكن أن 
إستخاص(؟) منه أن الآدلة عل قدم الحركة إما أن تكون باعتيار الحر ك والمتحرك 
أو باعتبار الزمان » فقول . ف الطريق الآول . 

الحركة :قبل وجودها ممكئة الوجود . شكون وجودها بالإمكان قانما بقابل 
لان يكون متحركا بالفعل . وهى. تستلزم أيضا فاعلا للحركة نخرجبا فى القابل 

من القوة إلى الفعل . فالحركة إذن تمل وجودا فعلا ناوالا مفلا ما 
فالفاعل والقابل لا خاو الآمر . إما أن يكون قديمين أو حادثين أو أحدصا 
قدمما والآخر حادثا . ولا يمكن أن تكون فروض غير ذلك . فإن كانا قدعين 
وفى طبيعة أحدهها أن بحرك . وفى طبيعة الآخر أن يتحرك . من غير توقف على 
أمر . من جهة الفاعل . أو من جبة القابل . أو من كابما . كانت المركة قدية 
لاشك لوجود فاعلما وقابلبا من غير مانع فى الازل ٠‏ وأما إذا كانا قديمين 
وقد توقفت الحركة على أمر من جبة الفاعل كإرادة حادثة موجية للفعل 
أوآلة. أو زمان . أو من جهةالقابل كاستعداد مثلا للحركة لم يكن . أو من 
جهتهما معا. كوصول 3 [لى الآخر حتى يتم التحريك والتحرك . فإن هذه 
الحركة لا يتصور عملا أن تكون حادثة وموجودة إلا إذا وجد هذا 
الامر .ولكن حدوث هذا الاآامر الذى يكون وجود الحركة متو قفا علمه 


)١(‏ الفصل الثالت من الباب الأول ص مه من هذا البحث 
(0) الشفاء ج ١‏ ص ١١١‏ . ومابعدها. والنحجاة ص ١١‏ . 


عدا و"أؤ مد 


لاد أن يكون بحركة . وتكون هذه الحركة ببسابقة على ما فرض أول 
حركة وهى الحركة الحادثه فى ادعائنا بعد إن لم تكن حركة أصلا . 
وهذا خلف . 

هذا إذا كانا قدمين أما إذا كانا حادئين فليس من شك فى أن بحدوتهما 
- لكى تصح الحركة المفروضة أول حرحكة منهما- إنما يكون تحركة سايقة قطعا 
غلى ما فرض أول حركة . لآن الحركة المفروضة لا مكون قبل حدوث الحرك 
والمتخر ك شرك ساطة غلبا اقل كاوق أول شركة هذا عا 5001 

هذا إذا كانا حادئين . . وأما إذا كان أحدها حادثا وليكن الفاعل امغلة 
فإن حدوثه لى يكون فاعلا للتحريك بعد وجوده إنما يكون بعلة ذات حركة . 
فلم تكن الحركة المفروض أنها أول حركة بأول حركة . وهو خلف  .‏ 

وإذا كان القابل للحركة هو الحادث فذلك يستلزم ‏ فوق الحركة اللازمة 
لحدوثه . والتى تتكون سابقة على ما فرض أول حركة . وهو خلف - أن يكون 
هناك قابل للحركة قبله . فيكون القابل١1١)‏ موجوداً قبل أن نحدث . وهو خاف 
أيضا . فل يبق إلا أن الحركة قدمة أو بلزم الخاف . لكن الخلف باطل » فإذن 
هى قدممة . وهو المطلوب . 

ومقارنة يسيرة لهذا الدليل بدليل أرسطو كافية لإدراك وجه اأشبه بينهما . 

فاذا تركنا هذا الدليل الذى يدل على قدم الحركة باعتبار الخرك والمتحرك 
إلى الدليل الذى يدل على قدمبا من ناحية الزمان فأننا نيحد ان سينا يقرره قائلا : 
إن كل. حادث لابد أن يكون مسبوقا بالزمان0) . وذلك لان الحادث 
قبل حدوثه معدوم وبءدحدوثه موجودء وإذن فللحادث_ قبل يكون فيه معدوما 
و- بعد - يكون فيه موجوداً . وهذا القبل ليس هو العدم . فأن العدم يي 
يكون قبل الوجود قد يكون بعده ‏ وقبل لا تكون بعد وليس الفاعل . لآن 
)١(‏ الإشارات ج ١‏ ص "(١‏ 
(0) النحاة ص 6١6‏ 


- ااه 


الفاعل قد يكون لوقع هناب - بل هو ثىء آخر موجود ؛ وإلا لو كان معدوما 
(لما كان للحادث قشل جود كون نه قغدوها() 6 1 

وهذا الثىءالأخر- أعنىالقيلاموجود -لا ببق . بل يتكمرم بعد© دداللعدية .فكون 
هناك شىء قدكان موجوداً ومضى : وهذا الثىء ال ناضئ إماأن يكون نفس الزمان. 
أو عارضا للزمان . فالزمان سائق للحادث على كل خال . وإذا كان الومان سابقا 
على كل حادث فيجب أن يكون قدبما. إذ لو كان حادثا لكان مسبوقا بالزمان . 
ذكون الدمان قد سيق بالزمان وهو خلف . وإذا كان الرمان ودار ا لخر 
وه ديم . . فيجب أن تكون الحركة قديمة . وهو المطاوب . 

. وملاحظة سيرةَ 1 سبق كافية لآن نتبين كيف أن تلميذ أرسطو قد اقتضاه بحثئه 
الطبيعي إلى القول بقدم لمادة والعيورة واحر» مع التفريق بين عام السماء والأرض 
من ناحية أن الأول قديم بمادته وصورته الجسمية المشخصة ٠‏ والثاى قديم مادته 
ومطلق صورة جسمية . وإذا كان البحث الطبيعى قد أو 1 إلى ذلك » و الإسلام . 
من ناحية أخرى ‏ قد أكد بمختلف العبارات أن الله خالق وصانع ومبدع وفعال 
جميع مافى العالم . فكيف يتلاق القدم الذى أملاه البحث الفلسؤ. مع الخلق الذى 
جاء به الوحى المقدس . وللعقل تقديره . وللوحى تقديسه . هذه فى المشكلة الى 
واجهت ابن سينأ فكيف أرضى الدين وما جاء 3 من خاق . وأرسطو وما سرع 
من قدم ؟ أو بعبارة أخرى ماهو الحل الذى لجأ.إليه ليتخلص من هذه المشكلة ؟ 

(ب) 

يقول ابن سينا إنه يحسن - لكى نصل إلى حل فى هذه المشكلة ‏ أن نستعرض 
آراء الفرق الختلفة فى هذه الأجسام المحسوسة » وهل يمكن. أن :تكون واجبة 
بالذات : سواء كانت كلبا أو عنصرها أو ليست واجبة بل بمكنة , ثم ساءل يفل 
ذلك عن علنها إن ثبت إمكانما ا .لزى هل يمكن أن تك ول 
خلوفة وقديمة » فيقول مستعرضا ‏ 


() الإشارات ج ١‏ ص ١١١‏ () النجاة اص وه 
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14 إن خض الناشس ‏ وهو يقصد دمقر يطس - رون أن الأجسام المحسوسة مؤلفة 
من جواهر فردة متفقة بالنوع وواجبةبالذات . و[ا ينشأعن تلإقمهاتشكل: الا جسام . 
وهو وحده الحادث . 
وكذلك برى أسابالخلبط إلا نع رون .أن الجواهر الفردة ممتافة بالنوع . 

قار أيان 'صركان فى أن عنصر الأجسام وهو الجواهر الفردة واجبة بالذات ٠‏ وإنما 
الحادث صورة الاجسام فقّط . وهذان الرأيان# فضلاعن أنهما بعدان” عن ,تصوير 
الواقع فى تركيب الاجسام هما باطلان أيضا من ناحية أنه لاممكن أن تكون 
هذه الجواهر واجمة بالذات 0 نها متعددة . وواجب الوجود واحد له شه - 

تميقول : : وبعض الذن ديأ إلى تركب الاجسام من الطنولى وااضورة قد ذهب 
إلى أن الحيولى واجبة بالذات » وهذا باطل أيضا . لآن اطي ؤلىقا بلومشتملة على الإمكان. 
وواجب الوجوديحب أن يكون فعلامحضا. ولا إمكان فيه أصلا ؛ وإذن فن يقول 
أن لول الاجسام امحسوسة فها جزء واجب بالذات وهو عنعصيرها ‏ أياكان 
هذا العنصز فى نظره - وجزء حادث وهو شكلبًا وصورتها مخطىء لاشك . لانلوازم 
الواجب غير متوفرة فى هذا الغنصر , عا لى أى فر ضكان , وبطلان اللازم ايستازم 
بطلان الممزوم قطعا . 
وإذاكان هذا الرأى باطلا فرأى من يقول إن هذه الاجسام بأسرها واجبة 
. بالذات أشد بطلانا؛ فان الواجب واحد من كل وجه ؛ والاجسام ‏ من حيث هى 
كل وجميع - تقبل الانقسام من كل وجه . فكيف تسكون واجبة ؟ وإذا انتفى أنها 
واجية بالذات ‏ سواء كانت يعتصرها ذقَط أو بعاصرها وصورتها - قلا بد أن 
تكون مكنة (0) , 

وإذا كانث مكنة . أى متساوية الطرفين ‏ أعنى الوجود والعدم ‏ فلا بد لها من 
علة حتى يتغلب جانب الوجود ويترجح » وهذه العلة لا #وز أن نكون تمكنة إلى 
غير تجاية » وإلا لزم النسلسل .. بل يحب أن تكون واجبة . ولا يمن أن تكون مع 
وجوببا متعددة . على مابذهب إلى ذلك بعض فلاسفة الفرس حيث جداوا إِا أو علة 
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للخير » وإها أو علة للشر . لآن واجب الوجود لايقبل التعدد, وإذن فهذه العلة يب 
أن تسكون واجبة بالذات . وواحدة . ومبدأ لسائرالموجودات ..وهى اله تعالى . 

١‏ العالم بأمترة ممكن . والله علة وجوده. فكيف صدر عنه ؟ هل كان الله 
ولاثىء معه . ثم جد العالل وابتدأ بعد ذلك من الله بإرادة منه » أم أن اله كان فكان 
العالم معه منذ الأزل . انه مستكيل الفاعاية » والعالى مستكمل القابلية » فيجب أن 
يكون قدبما ؟ هذان هما الفرضان اللذان بحسن أن :قف عندهما للمناقشة . فإلى الفرض 
الاول ذهب المتكامون ٠‏ وإلى الثانى ذهب ججمهور الجكاء , وأنا 58 ابن 507 
أقول وأ 

والمتكلمون لارساون قوطم إرسالاء بل يقدمون ديلا على ما يدعون . 
فيحسن بنا أن نستمع لحمء ثم م نناقشي . فهم يقولون : لو كان العالم قدبما لكان كل 
حادث يفرض موجودا يكون مسبوقا تحادث وهكذا إلى غير نباية , فيلزم من ذلك 
أن نقول >وادث لانباية لها فى الوجود , والقول حوادث لانهاية لهاباطل . لآانكل 
جا شفيهم) فهو ام ويتر يق 3 تكن خبيدها فرعو ذه يد قوق بها اهدر لاقرادها 
ومنحصرة فى الوجود . والانتخصار ف ثىء يتنافى مع كونه غير متناه.» فإن قلت إن 
الحوادث متعاقبة فليست منحصرة من حيت هىكلية . قلنا إن لمكن منحصيرة فهى فى 
حك المنحصرة » إذ قد وجد كل فرد من أفرادها . 

ومابدل أيضا على بطلان القول حوادث لانباية لها أنه لامكن علىهذا الفرض 
أن بوجد حادث بعد ذلك . لتوقفه على مالا نباية له من الهوادث التى قبله » وكيف 
تنقضى وهى أمور مترتبة غيرمتناهية . 

ومايدل أيضا على هذا البطلانأن العقل حك بزيادة عدد الحركات كاءاجد حادث 

الم يكن » فاذا قلنا بحوادث الانهاية لها فكيف تقبل الزيادة حينثئذ ؟ وغير المتناهى 
لازيدما أنه لابنقص . فالقول >وادث لانهاية لها باطل لاستحالة مايترتب عليه . 
فالقول بالقدم المستلزم له باطل أيضاء فالعال, حادث لاشك . 

فإذا سألتهم بعد ذلك قائلا : إذا حدث العا فلاد أن يكون ذلك فى وقت معين. 
فاوجه اختصاصه بالإيحاد فيه دون سائر الآوقات ؟ وهنا تحدم أى المتدكلمين ‏ 
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عتلفين فى الإجابة . فقدماء المعتزلة يقولون إن اجتصاص الوقت المعين بالإجاد فيه 
ا يعود إلى الوقت نفسه ‏ ذلك لماففه من مصلحة للعالم ترجح الإيجحاد فيه علىغيره . 
والكعى منهم يقول.. إن اختصاص الإبحاد بهذا الوقت المءين إثما يعود إلى الوقت 
لا لذىء برجحه » بل لشىء يوجبه » وهو عدم وجود وقت قبله لانعدامالعالم حيلاذ : 
وحيث لاعالم ذلا وقت . أما الأشاغرة فقد أنكروا السؤال رأساوقالوا إنه لاداعع 
لخصص بهذا الوقت غير إرادة الفاعل . فالآاوقات جميعا متساوية بالنسبة لقذرئة؛ 
والآزاءة تمض الع هته الآزقات المتتداو ارا ساون وفك ايوق 
وذلاك غير مستحيل ٠‏ بل هو واقع ومشاهد 201 العطشان الذى د إناءين مر عبن 
بالمساء 7 متساود دق جميع الممزات وفاق [ززاوثة فى هذه [نذالة فض أحد الإناءسن 
بالتناول ولا يسأل فى هذه الحالة 1 خصصك الإرادة أده دن ةقر أن 
مهمتا أن تخصص . وعلى ذلك فلا إشكال فى القول بالحدوث أصلا ' بل الإشكال 
ف القول +بالقدم ٠+.‏ 

وتقد أن عرض أبن سينا رأى المتكلمين هذا العرض يأخذ فى مناقشتهم قائلا : 
وجود جوادث لإناءة لها مستحيل فى نظرك ءلانما إذا وجدت تيكون منحصرةى 
الوجود . والغير المتناهى لا ينحصر ف.شىء » ولآن الحادث اليوى الاخسير 
لا يوجد إلا إذا انقضت الحوادث الى قبله . وهى مترتبة وغير متناهية فلا تقبل 
الانقضاء. وعلى ذلك فلا .وجد. وأرضا فإن الحادث البومى إذا حدث تزداد 
عدد الخركات 'حركة وهى التى حدث بباء فاذا كانت الحوادث الماضية غير متناهية 
كساسل يه ؛ وغير المتناهى لايقبل الديادة يا لايقبل النقص ؟ ونحن + 
ليك :إدكم قد تؤصلتم فى المجة الآولى(0) إلىكون غير المتناهى يلزم أن 
مو جودا ومنحصرا فيالوجود بة, كم :أن كل واحد من الحوادث موجود. 6 
الكل موجودا . وهذا انتقال غير سليم 0 ماءص ح الحكم به على الواحد 

فكاء به عل الكل . ٠‏ وأكير ا على ذلك أن مقدورات لله عندم لا يمكن 


#6 أ هس 


أن تدخل فى الوجود كلها دفعة واحدة لآنها غير متناهية ؛ مع أنكر تحكمون على كل 


مودور مهأ بأنه يصمح أن بدخل قُْ الوجود », فلو كان الحكم عل الواخد ا 
الحكم على الكل لؤجب إمكان أن تدخل هذه المقدورات جتمعة فى الوجوه . . 

وأما قولك فى الحجة الثانية إن الحادث يكون متوقفا على انقضاء ما لا نهاية له 
وهو باطل ؛ فا معنى التوقف فى نظرك ؟ هل تريدون أن تقولوا إن معناه أنالحوادث 
تكون موجودة ثم تبدأ فى التقضى والاتتهاء 2 ولا يكن أن يوججد الحادث البومئ 
الحادث اليوى عل هذه الصورة مستحيلا حدقا ؛ ولمكن ذلك لم نقله 2 وإن قلم إننا 
نريد أن نقول إن الحادث لايوجد إلا إذاكان قبله حادث قد عدم » وهكذا إلى غير 
نهابة . فإننا تقول لبكم : ولماذا يكون هذا محالا ؟ ولا دليل على استحالته . . 

وأما الحجة الثالثةفهى واهية أيضا , لانغير المتناهى لابزيدخقا إذا كانهو جودا. 
أما إذاكان معدوما فإنه يقبل الزياده والنقص. .,دليل أن معاوماتاللّه وهئغيرمتناهية 
تزيد على مقدورأته عند وهى غير متتاهة أيضا . هذا فى الريادة . وأما ف النقص... 
فأمامكم الحزادث اليومية : أليسكلءا حدث حادث نقصت جملة الوادث التى ُوضف 
بأنها مستقبلة وهى غير متناهية . وإذن فقد قبل غير المتناهى النقص 5 قبل الزيادة . 
وإذن فالقول بحوادث لا نبابة لها ليس الا » فلا يستلزم استحالة القول بالقدم .: 
فالدليل غير منتج , وليس عند العقل ما بجعله كم بأن العالم يحب أن يكون حادثا . 
غيره . أو لآنه هو وغيره سواء وإنما خصصته الإرادة التى من شأنها أن تخصصن ‏ 
السابق عليه يكون حادثا أيضاء إذ لا فرق بين وقت ووقت إلى غين نابة ‏ فلي 
كان القول بحوادث لا نهاية لها يبطل القول بالقدم لابطل القول بالحدوث أيضا 
آنه يمه . 

ثم يتساءل ابن سينا بعد ذلك قائلا . ولكن هل يمكن أن يكون العالى. حادثا 


لص يي لد 
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بغض النظر عن الدليل الذى قدموه على وجوب الول محدوثه ؟ وهنا لا يتردد ان 
سينا فى القول باستحالة ذلك قائلا :إن القول بالحدوث يقتضى التغير فى البارى 
والتغير فى حقه باطل . ؤيقتضى أيضا التساسل فى الآمور المترتبة اجتمعة » وهو باطل 
أيضا . وما أدى إلى الباطل فهو باطل كذلك . ثم يبين ذلك بقوله : لو لم يكن العالم 
م كان فى وقت معين . فا المانع من وجوده قبل ذلك الوقت » هل بمكن أن يعود 
المانع إلى العالم ؟؛ وذلك بأن يكون وجوده فى الوقت الذنى حدث فيه أولى به من 
وقت قبله أو أولى بفاعله , ثم يجيب على ذلك بقوله : إن هذا غير جائذ » لآن العالم 
قبل وجوده يكون عدما صرفا , والعدم الصرف لا يتميز لفحال. كوق + أوىعه 
أو بفاعله أن تحدث فيه » وإذن فلا بد أن دعود المانع إلى الفاعل نفسه » وذلك بأن 
يكون غير مستكمل الفاعلية قبل ذلك , ثم استكملها وقت الإيحاد » والاستكال 
لايتصور إلاحدوث أمرليكن , وهذا الآمر سمواء حدث فى ذات البارى كإرادة 
متجددة .أوفى غيرهكزوال مانع . أو وجودآ لة . أوحضورمصاحة . أويمى.وقت . 
إلى غبر ذلك من الأشياء التى تجعل الفاعل يستكيل الفاعلية ‏ يستلزم قطعا أن يتجدد 
شىء فى ذات الفاعل ظ فالإرادة مدلا يدب أن ليق بشوق أوميل ظ وإلا كا ناختبارها 
لذلك الوقت دون سواه غير متصور . وزوال المانع أو وجود الآلة يقتضى أنيكون 
قد جد أمر تسبب عنه ذلك , وتجدد هذا الآمر إنما يكون منالواجب » وفعله يقتضى 
تجدد ثىء فيه » وليس من شك أن تحدد شىء للبارى لم يكن له يقتضىتغيره » ويقتضى 
أرضا أن البارى كان له هذا الثىء قبل حدوئه بالإمكان , وهذا ينافى أنه واجب 
الوجود من كل وجه . 

وأيضا فهذا الحادث لم خدث الآن ول يحدث قبل الآن . ألحدوث أمر . أم من 
غيردوث أمر ؟ والفرض اثانى باطل , وإلالكان أزليا . لا.تكال علته الفاعلية 
فى الآزل . فهو لحدوث أمز قطعا . وهذا الآمر حادث أيضاء وإلا لوكان قدما 
لاوجب قدم الحادث الذى بغده » وهذا يكل الفاعل فى الازل . فيكوزن. العالم 
قدبما . وحدوثه يقتضى أمراً يكون حادثا أيضا. وهكذا حتى يصل بنا:الآمر 
إلى التسلسل » وهو .تسلسل ف الآامور اللمترئية المجتمعة . لآن الحوادث كلبا علل 
ومعلولات مترتبة » وبحب وجودها مجتمعة , فإن ادعى المدكلمون أن الحادث 


بي آم 


الذى قبله معد لا علة أتكرنا علهم ذلك . وعلى هذا فالقول بالحدوث. يؤدى قطما 
إلى التغير . والإمكانية فى اليارى ؛ وهذا يناف أنه واجب 00 وجه 2 
ويؤدى إلى النساسل الباطل بحك العقل ؛ هلإ بمحكن إذن أن : يكون العالم حادثا . 
وإذا كان موجودآ وغر حادث فلا بد أن 59 قدا .قد صدر عن الله صدور 
المعاول عن العلة » ويمكن أن نلخص دليل ان سينا على القدم فى كبات وهى 
أن البارى متشابه الاحوال ‏ أى ثابت - ويستحيل عليه التغير المنافى لما ثبت 
له من خصائص . وعبل ذلك فاما أن فتطى وجود العاأا م فى كل ال 
فكون العام موجودا أزلا بل نا أيضا ء وإما ألا يقتضى وجوده . فيكون 
العا فغدوما:و كن العالم موجود بالمشاهدة . فهو إذن قدم لقدم علته وتمامها 
فى الازل ٠‏ وهو الواجب جل ذكره بعالك فاته ل 
الحادثة من تغير وإمكان . 

وهكذا استطاع ابن سيئا أخيرا أن يصل إلى أن القو ل بالقدم يحقق له الككال 
خلاف الحدوث الذى يجاب عليه التغير والإمكان . وهمأ دليل النقص والفياة : 

ثم يقول ان سينا : ولسكن المتكلمين لدكر | اللجاج والمعاندة . فاجأوا إلى الاغة 
يستعينون بها ء وأخيرا قالوا إن الفاعل هو الذئ يفعل بقصد واختيار : وتولك 
بالقدم ين الاختيار.عن أيله . فلا لون فاعلا , والقر أن نض على أنه فاعل وخيااو-:' 
وإذن فالقول بالقدم يتعارض مع مايقرره ويصرح به ء ومن ناحية ثانية فان الفعل 
لامكن أن يكون فعلا إلا إذا كان دنا . لان الحدوث هو علة احشتياجه إلى الفاعل ف 
وجودةء ومى لم يكن حتاجا إلى الفاعل فى وجوده لم يكن مفع ولا له .. فالمفعو لية 
والحدوث متلازمان ؛ فالقول بالقدم يا يتعارض مع كون الله فاءلا يتعارض مع 
كون العالم مفعولا . فا هو رأيك يا ابن سينا . وهنا لا يتورع ابن سينا عنالقول 
أن هذا الوجه ضعيف . ثم ,أخذ فى بيان ضعفه فقول . معنى المفعو لف اللغةوالعرف 
( أنه هر الثي. الذنى وجد بعد عدم بسبب ما) . وعلى ذلك . فالفاعل هو الذى 
يكون قد أوجد المفعول م العدم . أها كونه باختيار أم لا.فلم ,تعارف فى 
اللغة بل لعلبا تله : وذلاك لانه لوكان الفغل بالأكفار صروننا لكون الموحد 
قاعلا للزم على ذلك التناقض أو التسكرار فى أقوال كدير من الناس ٠‏ فإيهم 
يدولون فعل بالطبع . ومععى قعل على على ذلك منطمن للاختيار . والاختبار 0 
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لكو نه.بالطبع ‏ هذا مثل الاناقض - وأما مثل السكر أو فإنهم يقولون كثيرا فعل 
باخشار .ومغنى فعل على ذلك متضمن للاختيار . فا ائدة قولناء باختيار, 7 
« فعل » ؟ فالعرف واللغة إن لم تخل كون الاختار من مفهوم الفاعل فعلى الآقل 
لا توجب ذلك » وإذن فقولك إنه مع القدم لا يكون الله فاعلا حسب الاغة لانه 
يكون فاقدا للاختيار فىهذه الحالة قول غير ميم هذا من ناحية الفاعل ‏ 
بقيت الآنناحية الفعل. . فبله نالضرورى حقا أنه لك يكون الفعلفعلا أن يكون 
عحدثا كلك نحيب على ذلك يجب أن نحل لمعن المفعول والحدث إلى أجزائه البسيطة". 
فإننا بعد التحليل سنج د أنه مركب منوجود.وعدم. وكون هذا الوجودبعد العدم - 
فأى هذه الثلاثة حتاج إلى الفاعل المغاير للمفعول؟ هل العدم » وهو سلب محض؟ 
إن ذلك غير جائز . هل كون الوجود بعد العدم ؟ . الجواب لا . لآن هذا الوصف 
بجىء لازما لسبق العدم عل الوجود . فهو غير محتاج لفعل فاعل ولا لجعل جاعل : 
حوإذن فلم يبق إلا الوجود . وعلى ذلك فالمفعول محتاج إلى الفاعل فى وجوده . فا علة 
هذا الاحتياج ؟ ألآن الموجودالدثغير واج بأى تمكن ؟ أم لآنه مسبوق بالعدم ؟ 
الواقع أنكلامن الإمكان الحدوث يصلحعلة للاحتراج إلىالغير .وهو الفاعل.فلتنظرأيهما 
العلةعلى التحقيق . أهى الإمكان أم الحدوث ؟ وهنايقول ابن سينا . إن هناك قاعدة كاية . 
وهى أنه إذا استلزم صفتان للثىء صفة ثالثة وكانت إحداهماأعم من الاخرى فالاعم 
هى العلة ى الحقيقة . لآنه إذا وجدت صفة ى الاعم ؛ ووجدت فى الاخضضن 
فهى فى الواقع صفة الأعم . و[نمالحقت الاخص بسبب اشتاله على الآعم. 
وإلا لو كانت بسبب خصوصية الاخص الى يمتاز بها لما جاز عقلا أن تلحق الاعم 
لتجرده عا صار به الاخص أخص . وعلى ضوء هذا فلننظر أى الصفتين 
أى الإمكان والحدوث ‏ هى الآغم . وهنا بحيب ابن سينا قائلا . إن الإمكان هو 
الاعم للانه يشمل الممكر نالدائم الوجود . والحادن الما . وإذن فبمقتضى مأ سبق 
من القاعدة الكلية يكون الإمكان هو علة الاحتياج للغير ا لمتغوالة إذن معلول 
للإمكانية لا الحدوث . وإذن لغيث بوجد الإمكان توجد المفعولة ..والعالم مع 
أز ليته ممكن . فإذن هو مفعول. وعلى ذلك فقولم معشر المتكلمين إن ار 
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تنا كور العالمفعلا لله باطل. و لاحجة فيه أصلا. بل [نالآزلية لاتنافكو ندعحدثا أيضاء . 
ولكن بحدوث ذا . وذلك لآننا إذا نظرنا إليه ب أى للعالم ‏ من حيث ذاته يدها 
عند العقل لاتقتضى الوجود فى الخارج .كا لاتقتضى العدم . والثىء ما ل يجب عن 
علته لا يوجد . فالممكن باعتبار أن ذاته لا تقتضى الوجود فى الخارج يكون با لنظر 
إلها معدوما » وإنما يستفيد الوجود في الخارج من علته التى جب مها . وهى الفاعل . 
فتكون لهمق'ذاته أن كرون ولننا» أى معدؤما» ولههن غيره أنكون :و أساء. 
أى موجوداً . وما هو بالذات سايق على ما هو بالغيرسبقاذاتيا . لأنارتفاعه يقتضى 
ازتفاع الذات , وارتفاعها ‏ أى الذات ‏ يقتضى ارتفاع ما هو بسيبالغير . ولا يصح 
العكس . فان ارتفاع ماهو بالغير لا إستأم ارتفاع الذات . المستازم لارتفاع ماهو 
بالذات . وهذا هو معن ىالسبق الذانى . وعلىذلك فإنه يصدق على العالم أنهو شوق عن 
العدم بسبب ما (كوهوالفاعلالواجب . وإنكانت هذهالبعديةف الذا تلاتستازمالبعدية 
فى الزمان . فإ أبيتم إلا أن يأخذ العام وصف لمحدث فهو فى الواقع محدث حدوثا 
ذاتيا . ولكنه مع ذلك قدم . وهكذا لم يشأ بن سينا أن مع العالم مع قدمه فعلا 
نه حتّى يوافق الدين سب . بل جعله مع ذلك بحدثا <تى رضى | اتكلمين أيضا ' 

ولكن ال كلمين ل يلقوا بالسلاح أمام .ابن سينا دليل التسلم والهزيعة . بلقالوا 
إن القدم: مستحيل ٠‏ ولا سكن أن يوافق على القول به الدين لآنه حتّى وإن حقق 
الفاعلية لله . فإنه يستلزم سلب الاختيار عنه . والاختيار كال له من ناحية . وجاء به 
الشرع من ناحية إخوى: فيجب أن ره نخد باانص دلى ظاهره . وهنا .قول ابن سيا 
إن الاختيار بالمعنى الذى يستازمه الحدوث يستلزم. النقص عليه . للآنه يؤدى إلى أنه 
مستكمل بغيره فيكون ناقصا » والنقص بالنسبة له محال . وإذن فيجب أن >ملالنص 
على معنى أ خر للاختيار يليق به . 

ولكن كيف يؤدى القول بالاختيار على هذا المعنى الذى يدعيه المتكامون إلى 
ضرورة أن يكون الواجب مستكملا بالغير » ولماذا يستحيل عليه أن يستكل بغيره . 
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وماهو المعنى بعد ذلاكالذى ترد إليه الاختيار حتى يكنؤن لائقا بأن يتصف الخالق به. 
وللإجابة عن كل.هذه الاسئلة بحسن أن تستمع إلى ابن سينا ليحدثك عنها ٠.‏ . 

يول ان.سيئا: لماذا ختار الفاعل الفعل(1) ؟ هل من غير غرض شه ؟ إن ذلاك 
عب متصوو. لآن الأكدان والقضد ينادم غرضًا م الففقل بقضتده: الفاعل: وتر 
إلىتحقيقه . وإلا لم اختاره ؟ وفى هذءالحالة لاجد إلا فروضا ثلاثة نستطيع أن نقول 
إن الفاعل يقصد أحدها من الفعل . فهو إما أن يقضد الفعل لثىء يعود إليه » أو 
لمصاحة تعود إكى غيره» أو لآن الفعل فى نفسة حسن وواجب فيجب أن يفعل . 
هذه هن الفروض الثلاثة و ليس ثمة رابع . ولتكن لونظرنا إلى الفرضين الثانى والثالث 
-وهما أن الفعل يكون لمصاحة الغير :. أو لآنه فى نفسه حسن وواجب - لوجدنا أن 
ذلك غيز كاف فى اختيار الفاعل للفعل]لا إذا أحس من نفسه بأن فى ذلك مصلحةله - 
مادية كانت أو معنوية كثناء ومدح .أو لآنه إشعر بأن الواجب عليه أن ختاره. لآن 
هذا هو ماحسن به ويليق بذاته ؛ وعلى ذلك لامكبن أن يتتصور قصب من الفاعل إلى 
فعل معين إلا إذا كان هذا الفعل مكملا له إما لانه حسن به أن يفعله . أو لأآنه 
حقق له مصلحة ‏ وعلى أى حال فالفاعل بالقصد لابد أن يستفيد من الفعل إما كالا 
له أو مصاحة تعود إليه .وهى كل له أيضا . فالفاعل بالقصد مستكمل بغيره لاشك . 
وعلل ذاك فلو كان اله فاعلا بالقضّد ‏ سواء كان بقصد مصاحته . أو مصاحة غيره . 
أو لآن الفعل فى ذاته واجب ‏ فهو مستكمل ببذا الفعل على كل حال » وفعله غيره . 
فيكون مستكملا بالغير . ولسكن الله لايصم أن يكون مستكلا بالغير . وذلك لآننا 
قد اتفقنا جميعا على أنه غنى وملك جواد 1 

والغنى باطلاق هو الذى لاحتاج فى ذاته ولاق ضفاتة الحق.قية سوآء كانت 
تقتضى الإضافة إلى الغير كالهلم والقدرة ؛ أو لاتقتضى هذه الإضافة كشثىء يعود لذات 
الغنى نفسه ‏ [لىأمرآ خرخارج عله . وعقتضى هذأ لا يصح أن يكون الله مستكملا 
بالفعل . لآن الاستكال بالفعل يؤدى إلى أنه حسن به أن يفقعل . وهذه صفة ذاتية 
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له . وإلى أنه فى حالة الفعل أحسن منه فى حالة عدم الفعل . وهذه صفة تقتضى 
إضافته إلى غيره » فيكون تاجا فى صفته الذاتية . وصفته الى تقتضئ الإضافة للغير 
إلى الفعل الذى يغايره ؛ فلا يكو نغنيا مطلقاً كيف وهو غنى غنى تاما باتفاق بيئنا 
وبيدم . وأيضاً فاننا قد اتفقنا على أنه 
هلك ؛ الماك الح قلايتحقق إلا إذا كان صاحبه غنيا تمام الغنى عن الغير . وكان 
علة لكل ثىء . ومالكا لكل ثىء . وعلى ذلك فبمقتضى هذه الصفة أيضا لا يصحأن 
يكون الله مستكملا بفعله الذى يغايره. لدخول معنى الغنى المطلق فى مفهوم هذه الصفة 
وأعيرا تأق صفة « « الجود « بوه أيضاً من غير شك تأى أن. سكون الله 
مستكملا بالغير. وذلالك أن «الجود هو إفادة مييق لالعو ض(١),فلا‏ بد فبهمن [فادة 
للغهر دولا بد أن فكون إفادة لما شم ن أنتيرهت (٠‏ فلعل من مهب السكين لمن لا 
ينبغى له ليس عران) ولا بد من أن تسكون تلك الإفادة خالية عن العوض . 
سواء كان هذا العوض شيئاً موجودا فى الاعيان. أو شبنا معنويا كالثناء والمدح 
والتخلص من الذمة . أو التوصل إلى أن يكون الجيد على أحسن الأحوال . أو على 
ما ينبغى له . فن جاد ليئال خنراً حسيا فى مقابلة ماجاد به . أو معنويا كأن يشرف 
أو تحمد . أو لآن ما يفعله إنما بحسن به . لآنه مناسب لكاله ٠‏ فهو معامل .. 
أو بعبارة أخرى ليس يواد . وإنماهو تاجر . وعلى ذلك يكون الاستككال بالغير 
منافيا لصفة الجود . لان الذى يعطى ليستكل فى ذاته إنما يطلب عوضا ولا يفعل 
جودا ء وعلى ذلك فالقول بالاختيار يقتضى سلب الكال عن الله ولا حقق الكال 
له ييا بدعى المتكاءون . وإذا 4 القرأن قد ثبت الاخشار للد وهو نبذا المعنى 
المتعارف يستازم النقصض فيجب أن يحمل عل فقن أخن بلق كاله . ولستطيع 
أن نقول إن معنى أنه مختاز أنه ليس بمكره من الغير . وراض عن صدور العام عنه؛ 
وعلى ذلك فالته فاعل : والله مختار مبذا المعنى الآخير . ولا يس:لزم فعله واختياره 
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القول تحدوث العالم » بل إنالقول بالحدوث يتنافى. مع ماوجب ننه منصفات الكال. 
وهى الغنى والملك , والجود دالذى لايقايل بعرض مهما كان . 

و ان سينا َخَبْ من ' والاختيار هذا دليلاقو, 0 على بطلان منذهسمن الاشناءرة 
إلى أنه خصص الوقتالمعين للخاق بإرادة قدعة . فان ذلك _ فضلاعن أنه : غيرهةدور . 
لآنه قبل أن يكون الخلق لايكون هناك إلا العدم الحضن.والعدم الحض لانتصور فيه 
وقت شروع ووقت ترك يؤدى إلى الاستكال بالغيز الى نجىء نقيجة لقصذه 
واخشاره لهذا الوقت المعين , ولا يننى أن يشير إلى أن ذلك أيضا يؤدى إلى الشكثر 
فى ذات الواجب )١(‏ . لآنه يستلزم معرفة توجب القصد أوترجنحه . ثم يكون هناك 
قصد .ثم معر فة للفائدة التى تترتب عليه:. والتكثر فى الواجب محال . 

وهكذا نجد ان سينا يقول:أن القول بالقدم يلاثم مع أن اله فأعل . وتامالفاعلية 
منذ الآزّل . وأنه كذلك جواد محض.وملكحق .وغنى ده وأنالقول بالحدوث 
يستلزم التمطيل على النارى تغالى . وأنه غير نام الفاعلية منذ الازل حبث لم يفعل 
فى القدم . ويؤدى إلى الاستكال بالغير الذى يستلزم نقصا عليه . وأنه أفضلا عن 
ذلك كله غير تمكن 0لا يستلؤمه من التغير 'والتكدثر فى ذات الواجب » أى 
أن ثبات الله . وكاله المطلق . وفاعليته التامة . تستلزم القول بالقدم . 

وأليس الدن إنماجاء ليقررف الاذها نكل الله وغناه وبعده عن التغير وتنزهه 
عن النقص . فبوجواد محض ومتشابه الا<دوال .ونام الكال منذ الازل ؛ وبعمارة 
أخرى ألس يقتطى الدن أن دون العالم قدا 0 

فاإن سينا لم تقنع بآن يجعل الددن . أو بعبارة أخرى تصر>ه بالخاق لا يتناق مع 
القدم » وكان بكفيه هذا فى التوفق وعدم التعارض » بل جعل الكال الذى 'جاء 
الدن لتقريره يستلزم القول بالقدم الذى جاءت به الفلسفة » وبعبارة أخرى.الدين 
لا ييح الاخذ بأقوال الفلسفة فى هذه المسألة فحسب ٠‏ بل يستلزم القول ماتةرره. 
وهذا هو التوفيق فى أعلى صوره 


)١(‏ النحاة ص /4؛ 


ييل - 


بل إن ان سينالم يقنع بذلك أيضا -بل .هو فى أحاثه الطبيعية التى كان فبأ تلبيذاً 
مخاصا لأرسطو يحاول بكل ما يستطيع م ن قوة أن يثبت أن القول مما جاءت به 
الفاسفة الطبيعية يقتضى القول خالق أزلى مهب الصورة للبادة ويفيضها علها.. ا 
الركوق خالتا اللمادة وجاعلا لها نحيث تكو نمستعدة لقبو[الصورة ؛ حا كا باستحالة 
أن كوت الضوزوة سنا مطلقا فى وجود هالميولى » لسكونها حالة فها . وعتاجة اليا 
ومقارنة لما هومتأخر عنها أى املو قنك التناهى والتشكل التابعين للسادة , 
ولسكونها جائرة الزوال إلى صورة أخرى مع بقاء الهيولى بعينها » ولا يعقل 
فى الثىء المعين أن تكون علته شيًا لابعينه 0 أنه لايمكن أن تكون المادة علة 
مطلعَة الصورة لا تقرر من أن المادة قابل , والقال لايكون فاعلا . ولآن الميولى 
لاتقوم بالفعل إلا بالصورة ة ذكون حتاجة الى عافى الوجود » وإذن لايد من القول 
خالق أزلى يفيض المادة ومها الصورة يفمكدا استطاع ابن سيدا أن عل الفلسفة: 
الطبيعية 1 ى استلزمت القول بقدم المادة والصورة تستلزم القول. بوجود خالق أزلى 
البادة والضورة . 

وإذث فالفلسفة البى تقول بالقدم تقتضى ماجاء به الدين من ال تريح بالا بداع 
والخلق و الدين الذى جاء بالخاق يستارم القول بالقدم » وإذن فالدين والفاسفة 
متضافزان فى هذه المسأل : وهذا هو التوفيق فى 5 2007 


(ج) 

ولكن المشكلة ل تته بعد » فإن العقل نحاجة إلى أن امور لت «صدر 
العالم القديم عن الله . وقد نقيت أن «صدر عنه بقصد واختيار ظ ترى قد صدر 
عنه . بالطبع 3 يصدر ضوء الشمس عن الشءمس . والحرارة غن اللبيب المستعر 
وهنا يقول ابن سينا : لا أيضاء وذلك لآن الله يعلم مايصدرعنه 0 
8 صدور الكائنات .عن ذاته ٠‏ فهو عالم بالصدور وراض عنه.. وما يصدر 
عله بالطبع أ ثاره كالشمس بفقد الرضى والعل . واذن كيف يصدر + يقول ابنسينا: 
إن الآول يعقل ذاته . وبعقاه لذاته يعقل أنه مبدأ للكائنات وعلة لا . فيعقل 
النظام المامثل فى الكل . وكيف يكون ومتى يكون . وما يازم ذلك من الاوضاع 
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والأوقات المترتبة الغير المتناهية . وءقله هذا أو إن شئت فقل عليه لين ناشئا عن 
الاشياءومنتقلامن ٠عقول‏ إلى معقول على مأسبقالقول به .بل هو عل ناشىءعن ذاته. 
وقدئبت فيا مضى أن عقله للنظام المتمثل فى الكل وهو مايعير عنة غند ان سينا 
بالعناية هوق البارى إرادة وقدرة » وإذن فهو ليس محتاجا وراء هذا العم إلى 
ثىء آخر لييرز العام به » وعلى ذلك فإنه يلوم من غقله لهذا النظام أن يفيض العالم 
مه على حسب ما عل فضا ضروريا لازما لذاته ؛ لا مقصودا لذاته . حتى يلزم 
الاستكمال بالغير » وهكذا وضع ابن سينا هذا المبدأ . وهو أن « عقّل الكائنات 
سبب لوجودها عن البارى () , من غير أن يحتاج إلى قدرة أو إرادة على غرار 
ماهو مو جود فننا. فالقول بالفيض أو الصدور عن الله يحقق الخلق مع كونه قديما . 
ولا يتنافى معما وجب لله من الغنى والبساطة . 
وَلكن المشكلة يا ان سينا لم تنته بعد , فأنت قد سودت الصفحات 
الطويلة فى إثبات الوحدة التامة لله للاأنت قد ذهبت فى مؤلفاتك جميعا إلى أن 
الواحد من كل وجه لا يتمكن أن يصدر عنه إلا واحد . مستدلا على ذلك بقولك : 
إن مفهوم كو نالثىء علة ل ١١ء‏ غير مفرومكونه علة ل ه ب » .أى أزعليته لاحدهما 
غير عليته للآخر . فاذا كان الواحد نحسث. كاب عنه شيئان فلا بد أن يكون له 
حرشيتان مختلفتا المفبوم وختلفتا القيقة . وعلى ذلك . فإما أن يكونا من مقوماته 
أو من لوازمه . أو إحداهما من مقوماته والاخرى من لوازمه . والفرض الاول 
صريح فى ننى الوحدة . والثانى يعود إلى الآول . لآن الاختلاف ف اللوازم إنما ينشأ 
عن اختلاف فى الذات ؛ والفرض الثالث كذلك ..لآن الحثية اللازمة إنما تعود إلى 
جهة أخرى فى الذات غير الجهة التى نعود إلا الحيثية الأخرى المصاحبة لا والختلفة 
مغها » فعلى سائر الفروض يلزم التركيب ؛ والتركيبٍ مناف للوحدة () . فكيف 
نفيض الكائئات عن الله . وهى ككدثرة . والله واحد من كل وجه؟ «١‏ والواحد 
)١(‏ الشفاء ج لا ص .8ه 
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من حيث هو واحد إنما يوجد عنه واحد١١),‏ وهنا ياجأ ابن سينا إلى ما لأ 
إليه أفلاطن وأفلوطين من قبله وهى فكرة الوساطة . ونحن لن نتعرض لا 
بتفصيل . وإبما سنقتصر على .عرضبا موجزة . لان الإسباب فى شرحبا. لا تقتضيه 
طبيعة يحثنا . 

يقول أبن سينا : البارى علة الكائنات . وقد فاضت عنه . وللسكن كيف فاضت 
وهى كثرة . عله وهو واحد ؟. لايد أن نحك أن أولالمعلولات الفائضة عنه جب أن 
يكون واحدا ليصدرعن الوا<دءولا يمكن أن يكون صورةماديةفةط. ومهايلزم وجود 
مادتها ء لآنهذا يؤدى إلى أن تكون الصورة المادية باعتبارها علة لمادتها مستغنية عنها. 
وهذأ ليس بصحيح . . بل هى محتاجة إل المادة تهنا وتشظهنا .ولا يمكن أن تو جد 
بغير المادة قط . على أنه من ناحيه أخرى يلزم أن تكون: نقنة المعلولاك فى المرية 
الثالثة والمادة فى المرتبة الثانية . فتكون المادة علة للمعلولات المتأخرة عنها » والمادة 
حقيقتها أنها قابلة لا ذاءلة . ولا تمكن العمكس.بأن تكون المادة قد صدرت 
أولا . ثم صدرت عنها الصورة المادية . ثم عن الصورة المادية صدرت بقية 
الكائنات ( . وذلك لانه عل هذا الغرض لكون المادة فاعلة للصورة وحدك قيقتها 
أنما قابلة لا فاعلة 2 يقول ابن سينا ولا ممكن أن يكون أول الفائضات جسم . 
وذلك لانه عر فين هيولى وصورة ء وعلة المركب علة لاجزائه أولا, ودعنى 
هذا أنالله الواحد مزكل وجهيكونءلة مباشرة لثىء متعدد . وهذا ينافى أن الواحد 
من كل وجه لابصدر عنه إلا واحد . وإذن فأول المعلولات ‏ إذا لم يكن مادة 
ولاصورة مادية . ولاجسما ‏ يحب أن يكون عقلا . فأول المعلولات أو 
بعبارة أخرى أول الفائضات عن الواجب هو عقل محض ء وهذا العقل يطاق عليه 
ابن سينا اسم « العقل الآول» . "م يقول فى حقه . إنه فى ذاته يمكن . وادكنه 
بالنظر إلى علته يكون واجبا بالغير , وباعتباره عملا فبويعةّلذات الواجب . ويءقل 
ذاته من حيث هى تمكنة. ومن حريث هى واجبة بالغير. فكور: في هكثرة من جبات 
ثلاث . ( وليست المكثرة له من الأول . فان إمكان وجوده أمر له بذاته لا بسبب 


)١(‏ النجاة ص ممع 


7 اداه 
الأول بل له منالآول وجوب وجوده (©) + وتعقل البكثرةالتى .نثيأت فيه يلزمعنها 


موجودات,لا2ة بعددهاءفائه بعّله للإلهيصذرعته عقلثان ٠‏ وبعقله إذاته امن حزيءث هه /' 
واجية «صدر عنه 00 الفلك الاول ومن حدث أهى مكئة «ضدر عله جسم تل :هذأ 
الفلك ٠‏ ولشمبه (أن تكونت أىالعق لالآول 5 هوالمد اا حر ك الجر مالآ قصى على ميل 
التشويق ).يم ثم يأخذ بعد.ذلك فى ببان تسلسل الفيض فيقول . وهذا العقل ااثانى 

واجب بالآول كن بذاته . فنصدر من تعقله الأآول عقل ثالث . ومن تعقله لذاته 
من ححيث هى وأجية بالآول ومّكنة ف ذاتها- نفس وجسم . . ولا .يزال هذا التعقل 
ينتج نفوسا وأفلاكا وعقولا حت ينتهى الامن إلى العقل العاشر . أى العقل المددر 
لعالم الكون والفساد » ويطلق عليه ابنسينا اسم « العقل الفعال , ولا يتساسل ‏ فض 
العقول بعده . وى ذلك يول ان سنا :ولس يجب أن يذهب هذا المعنى [ إلى غير 
|/: لهاية حى يكو ن تحت كلمفارق مار فأنا تقول : إنه ذا سرك غنالعقول 
فيسزب المعانى ال ى فمبا من الكثرة . وقو لنا هذا ليس ينعكس حى يكون كل عقل 
فيه هذه الكثرة فتلرم كثرته هذه المعاو لات . ولا هذه العقول متفقة الانواع حى 
يكون مقتضى معانها (5 متفقا) . ثم يقولان سينا : وعن هذا الغقل الفعال بمساوءة 
من الحركات السماوية تفيض مادة قد ر سرفها صور العالم الآ سفل على جهة الانفعال . 

3 أن صور هذا العام سكون مس نس.مة ق: ف المقل الفعال: عل جهة ة الفعل » وهذه المادة 
ختلف فى الاستعدادات حسب حركات العاويات وأوضاعها . فتجعاها على استعداد 
خاص بعد العام الذى كان ف جوهرها لقبول صورة خاصة من الجوهر المفارق 
تفيض عنه وثر نسم فى المادة» وتكون هذه الاستعدادات الخاصة مرجحة لخلول 
صورة دون أخرى ف المادة القابلة الكل بحسب استعدادها العام . ولعل أكل هذه 
الاستءعدادات هو الذى بدعو إلى إفاضة جوهر عقلى حاذث فيه » وهو النفس الى 
تحدث بعد كال استعداد من .المادة . وكا أن العقل هدو أول المدعات العقلة فَكذْلكِ 
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النفس آخرها ..وان سينا ذهب إلىأن المفيض للكل هو الله : فالفقل الول فائض 
بلا واضسطة » والثاى بوا سطة الأول » وهكذا . فالله خالق لكل شىء . وفى ذلك يقول. 
ان سينا : فالاول أى ألله - « ببدع جوهر اعلا مرق اي 3 وود 
جوهرا عقليا وجرما مماويا (© » إلى آخر ما يقول:: 

فان سينا ضع على القمةٍ الواجب . وعنه يصدد 0-0 الأو ل الذى يشبه أن 
يكن م رك الأول للجر م الأقصي أو الفلك ال ط ع لى سييل التشويق . 0 ثم بوساطته 
العقل الاق نفس الذإك وجرمه . ومكذا حى يفيض المادة والصورة 
بوساطة العقل الفعال ومعاوئة من الحركات السماوية . 

و هيكذا فيد أن ابن سيدا لم يقل بالقدم ويترك الله لله والعام متجاورن 6 فمل 
أرسطو و[ا :جعل النانىن معلو لا. الأول وفائضا عنه ؛ وإن كان بقيه ة نظ نه 
للعالل تكاد تكون أرسلة غك 

وان سينا .ينتهز:هذه الفرصة ليفسر بعالمه هد يعض نا 1 ا ا 
من:المدلولات , فالعقول الغشرة هى الملائكة المقرنون.. و[.خرها وهو العقل الفعال 
هوجريلالذىتفيض نوساطته المعق ولا تعل :فوس البشر . ونفوس الآفلاك هى أيضا 
ملائكة مقاوية تقصد حركاتها الإرادية أنتعبد الله , وإنكانت هذه العنادة تختاف عن 
غبادتنا, ونفسراللوح الحفوظ أندعرا رةعنهذهالاةفوس: وإنماحميت لوحالانم! مستفيدة 
من الءمّولامجرذةالمعةولات إستفادةاللوح لانقش والسكتابة ,كايفسرالقل بأنهه والعقول 
4 دة() . لانما تفيدالمعقوالات النفوس كإفادة الل اقش والسكتتابة للوح؛ وبيفسر 
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(؟) فرت يعد ذلك مسألة مهمة وى ) مسأله ل ا عل بقسيرة هذا 
لا ٠‏ والإشكال قف الننوة.من وحوه ٠‏ الأول كيف يمكن . أن شول الشمرع إن الننى .يعرف 
الغيب ويكون قوله صحيحا ؟ . والثأنى مع التسليم بأن معرفة النى بِالغنب تمكنة فسكيف استطيع 
إدراك. كيفية ذلك 5 ل" تعارض مم ما وررتث كن أن الملاكة 2 جواهر رده .8 وأنها 
لا كن أن تتكون ملابسة لامادة . ع أن لين كران 0 بأنه 5 رأى .املك وسمع 
صوته . وأأخيراً ماذا تقول فى المعجزة . والعالم كما تصورته ياابن سينا هرتبط بعضه ببعض 
ارتباطااءلة بالمءلول ؟. ولذلك كان موقف ابنسينا فىهذه السألة شائكا . فقوم من اللاحدة ‏ 
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ان سينا العرش بأنه الفلك التاسع , ويقول فى رسالته ه إثيات النبوات .وتأويل 
رموزمم وأمثالهم ) : « ومن السبل عليك أن تفهم كيف أن العرش بنص القرآن. 


ود كان نعرفةأيفرد بالشبء وفلدفة تنسكر الشذوذ وخر قالعادة ٠‏ وتقول بتتزبه 
العتقول عن شوائب الادة » مع أن الدن يقرر فى صراحة أن اللك وهو ( جيريل ) وهار 
الفلسفة (:العقل الفعال ) سمع وسصى ويتشكل بأشكال مختلفة . وكان ازاما على ابن سينا أن 
بحيب على كل هذه الإشكالات . فاذا قال ابن سينا فى تفسير النبوة لبرضى الدن والفلسفة . 
يعرف ابن سينا فى رسالته « الفعل والاتفعال » ( ص ؟ ) الوحي بأنه « الإلقاء الحخفى 
من الأعس العقلى بإذن الله تعالى فى النفوس البشيرية الستعدة لقبول هذا الإلقاء . إما فى حال 
البقطة . ويسمى ( الوحي ) : وإما فى حال النوم ويسمى ( النفث فى الروع »6 وإذن لفيقة 
النبوة أنها تتم بالاتضال بين النفوس الستعدة لما وبين الأمس العقلى. وإذا شئت فلل «جنريل» 
وان سنا بضع للنى حصائص ثلات . ١‏ أن وان متمتعاً شوة قدسة تمكنه من الاتصال 
بالعقل الفعال من غير فكر ولا نظر . فتصل به إلى كال العم من غير تعليم وتعلم بشرى . حق 
مط عها يما شاء الله تعالى على قدر الطاقة البشرية من معرفة الإله الحق . وطبقات الملائكة . 
وسائر أصناف الخلق ٠‏ وكيضية. البدأ والعاد » إلى غير ذلك ثما دل عليه قوله تعالى 
« وعاسك مالم تكن تعلم » أن ون متميزا عخلة قوية تعينه على محملات الأمور 
الاضة والحاضرة والستقبلة » ويستطيع بها أن يدرك كثيراً من الأمور الق تقدم وقوعبا 
'زمان طويل فيخبرعنها» وكثير من الأمور التى تكون فى الزمان الستقبل فينذر بها . 
ان تكون نفسه المحركة قادرة على الإهلاك وقلب الحقائق من التدمير على قوم دع 
اه ا 4 ال :غير 
ذلك . فاءئ سينا فى هذه الكلمات القلائل مهل النى فى أعل مستوى بشرى.. لأنه علك قوة 
قدسية ذات حدس يمكنها من إدراك الحقائق بحدودها الوصلة إليها » وتخيلة قوية يستطيع مها 
أن يدرك الجزئيات على اختلاف أنواعها . وأن يكون فى الوقت نفسه قادرا على خرق العادة . 
لتتحقق على ,دنه صفة الإتجاز » وهو بإثباته هذه الخصائص لايناقض الدين . 
وابن سينا حاو ل ن يثبتهذهالحقائق ويوّكدهابالد ليل اامقلىأماءولئك الذي نأرادواأن يتكروا 
خصائصالنبوة ويقولوا باستحالتها من اللاحدة» فهويقولفي إمكان ثبوت هذه القوة القدسية فى 
النجاة ( ص 7304 ) ما يمكن أن نلخصه فما بأنى » من المعلوم أثنا تتوصل إلى الأمور العقولة 
عن طريق اكتشاف الحدود الوسطي الوصلة إليها ٠‏ ومن المشاهد أن هذه الحدود إما أن 
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محمله ثمانية » فهذه العٌانية هئ الهانية الافلاك الى تحت هذا الفلك الحيط 
“وا نشينالاينئىأن يقس 1 مهنا يضامعى “القضاء والقدر ف: ظلرء 3 فالقضاء لو 


محص لعند الإنسان بطريق الحدس ( وهو فءل 0 007 به يذاته الجد ارييس وما 
يسهى بالذ كاء. إن هو إلا.قوة هذا ادن وإما أن تحضلبالتعليج: » -وفى هذه الخالة الأخيزة- 
لا.يد أن تبكون هناك. مباد للتعليم ندٍ خصات بالحدس عند أربابها . ثم انتقلت إلى التلامذة 
والمريدين » والشاهد أن.من النان.من يصل محدسة إلى الحد الأوسط فيتعقد فى ذهنه القياس 
بلا معل قِيدِرك" المتقيقة المجهولة » وإنكان ذلك مختلف فى الناس 6 وكيفا ؛ فبعضهم درك من 
الحدود أ كثر من الآخر . وبعضهم يدرك الحدود فى زمن أقل من الآخر . وهذا التفاوت فى 
الواقع ليس منحضرا فى .حب . بل يقبل الزيادة والنقصان دائماً ٠‏ وإذاكان الشاهد أنه ينتهى 
فى طرف التقصان إلى من لا حدس له البتة ...( فيجب أن ينتهبى أيضاً فى طرف الزيادة إلى من 
له حدس فى كل الطاؤوبات أو أ كثرها أو إلى من .له حدس فى أسرع وقت وأقصره ) وإذن 
فبءقتضى .ذلك يممكننا أن ,تقول بوجود شخص يشتعل حدسآ وقبولا لإلهام العقل الفعال فى 
كل شىء وبأسرع وقت إذا ,كان هذا الشخص قد أيد بشدة الصفاء .والاتصال بالبادىء 
العقلية . ويكون هذا الشخص هو الِنى ٠.‏ وقوته هذه هى القوة القدسية . (وهى أعلى الراتب 
الإنسانية ) .. 
وإذا أمكنا أن .” نشدت أنه من المحكن أن يثبت للنى هذه الخاصية .٠‏ فإمكان أن بشت له 
الاتصال «الشماء والأطلاع. على الغنث أشد ظهوراً وبداهة. وذلك لأن التحرية والقياس شهدان 
بأن بعض الثاش" يستطيغ الوقوف على المجهول فى أثناء النوم ٠‏ وإذن فليس “بعيند أن 
بستكشفت النى ذلك حال اليقظة . لاشتغاله بالحق عن الخلق . وإعراضه:عن هلم الحس إلى 
جانب القدس . .فالتحرية والسماع يقرران أن أشخاصاً كثيرين قد وصلوا بوساطة أحلامهم 
إلى التنبؤ بالمستقبل . وأما القياس فإننا نعلي أن الأحداث الاضية والحاضرة والستقبلة .مثبتة 
فى عالم العقول على نحو كنى . وفى تفوس الأفلاك على نحو جر . وإذن فاذا استطاعت 
النفش أن:تتضك: بهذا :العالم . وأن تطلع على ما فيه . أ مكنها أن تنبا بالغنب . ؤفى ذلك يقول 
ابن سينا فى الإشارات : ( ج « صص. ١١‏ )2 التجرية والقياس -متطابقان“على أن النقس 
الإنسانية أن تنال من الغيب نيلا ها'فى حالة المنام » فلا فانع من أن بقع مثل هذا النيل فى حال 
القظة . إلا ما كان إلى زواله. سيل ولارتفاعه مكان.ء أما التحزية . فالتسلوع والتغارف 
يشهدان به . وليس أحد من الناس إلا وقد جرب ذلك فى. نفسه تجارب ألهمته التضديق ٠‏ . 


- 14.2 


لله المتعلق بالسكل على بحسب النظام الكل الذى يكون فى الوجود. وقدره هو عبارة 
عن إفاضة التكائنات عل جسفب ماق عمله ٠‏ فالسكل صادر عن ألله ومعلول له 0 
ذلك ار خسن تر لمي ٠‏ 


حا إلاأن يكون أحدهم فاسدالزاج .:نائم قوى التخيل والتذكر » . وأماالقياسفأستبصر 
فنه.من تنبيبات ( تتنبيه . قد علمت فها سلف أن الجزئيات منقوشة فى العالم العقلى ‏ نقشاً على 
وجه كلى » ثم .قد نهب تلأن الأجرام. الماوية لهاتفوس ذوات إدراكات'جزئنة وإرادات جزئية 
تصدر عن رأق.جزق . ولا مانع لها عن تصور اللوازم الجزئية لحركاتها الجزئية من الكائنات 
عنها فى العالم العنصري ) .( إشارة ) ( ولنفسك. أن تنتقش بنقش هذا العالم بحسب الاستعداد 
وزوال الخائل ٠‏ فقد عامت ذلك فلا تستنكرن أن يكون بعض الغيب ينتقش فا من عالمه ) , 

وأما إمكان. أن يصدر عن التى خوارق العادات أو بعبارة أخرى اللمعحّات ٠‏ فذلك 
أيضاً واضح »ومن المشاهد نستظيع أن نستخد الدليل على إمكانها » و أمامم المر نض الذدى كسك 
عن الطعام مذة طوء بلة او أسنك عنها وهو سلم لأدركة الملاك حا . ولين ذلك. عقصور 
عل المريض:فقظ : نل إن الشخض الذى ارتعدت فرائصه رعبا لاإفكر فى الطغام لو استمرت 
هذه الحالة أياما غديدة » وإذا كنا تستطيع أن نحد أسبابا طبيعنة مءقولة نعلل مها هذه الظواهر 
فا المانم من أن 5 بإمكان هذة الخالة لانى وقد اشتغل بالعالم الأعلى ووجدت عنده حالة أشد 
من حالات المرض والخوف الطارئة على الإنسان » ومن ناحية أخرى إذا كان الإنسان ,شعر 
أنه قى حالة الخوف أو الحزن تضعف قواه إلى الحضيض » ويشعر أيضا يأنه فى حال الغضب 
تتضاعف قوته . ونحن لاتنسكرذلك . لأنه واقع . فا المائع إذا فرح النى برؤية الحق . أوأخذنه 
عزة ديزية . أو حمية إهية . أن يطيق من الأفعال ما يكون أمعن فى خرق العادة ومخالفة 
الشاهد . وهكذا استتطاع ابن سينا أن يدافع عن إمكان.المعجزة أمام . قوم كرون .خوارق 
العاذة » وبالتالى يتكرون اليوة .كاين الرأوندى وغيره من الز نادقة . ولكنة فى وقت.دفاعه 
لم ينس قط أنه فيلسوف يول بترابط العالم ترابط الءلة بالمهلول . فآمن ,أن امعجزة خارقة لاعادة 
ومخالفة لمشاهد .. ولكما.لست مخالفة لنطام طبيعى تسير عليه . وأسباب تؤدى إلها . 
وهذه الأسباب فى رأي ابن عن شيك كو بين أن افوس الجامة :ومن عرو 
عن المادة تستطيع أن بتؤئز فى عالم العناصر . مثل نفوس الأفلاك عقولا . وأثرها هذا خاضع 
فى الواقع للارادة الإلمية . وفيض من الءنابة الربانية .. فالمعجزة وإت خرجت على الألوف 
فى الظاهر » هى أثر من آ'ثار القوى المتصرفة فى الكون , ومعلول من مءلولاته . 


جح (7 18م 


واسكن المشثمكاة فى الواقع لم تنته. بءد.ء بل بق اعتراض قوى . وهو كيف يسكن 
أن يكون هذا العالم فائضا عن الله وهو مفعم بالشر »وال خير محض . و للإجابة على 
وإذا كان ابن 00 يدافع عن النبوة وخصائصها مع .اعترافه بأن الممحزة 
لا تتنافى مع العلية » وإن. جهلنا ذلك . فأرضى بذلك الفلسفة . فقد بق عليه أن سين كيف 
يتصل النىبالعقل الفعال ( أو جبريل ) وكيف يتعدد الوحى به إلى حديث وقر آن . مع التسلم 
بأن اللك لايمكن أن يلبس غشاء مادياً » ولذلك يقول ابن سينا فى كيفية الوحى : إن النى 
ما له من قوة قدسية يستطيع أن يتصل بالملك . ولأن اللك عقل مجرد . والعقل لا يستطيع أن 
بدركالأشياء إلا محردة عن الزمان .أى من حرث هى معقولة ‏ فإن الوحى فى هذه الحالة يكون 
عبارة عن (إلقاء الثىء إلى النى بلازمان) ( الزسالة العرشية ص١١)‏ . وذلك «وساطة اللاك . 
فتأتى قوة التخيل فى النى . فتتلتق هذا الغيب المنزل عن الحق ٠‏ وتتصوره بصوّرة الحروف 
والأشكال الختلفة . أ تتصور الملك أيضاً بصورة إنسانية » وذلك كله إعا يكون كا قدمنا بعد 
أن تصال النفس إلى درجة شديدة من الصفاء تمعلها أهلا لتلق الفيض من الله والاتصال بالعقل 
الفعال ؛ فيمكنها أن تنتقش ش بصورة الملك والحروف الختلفة » وحينئذ نسمع كلاما منظوماوترى 
شخصا بشمرياً ٠‏ وهذا هو المقضوذ فى الشرع سن سماع الملائكة ورؤيتها » وذلك ليس يغريب » 
فإن الحس كا يتلق من الظاهر ‏ 5 هو مشاهد ‏ يتلق أيضا من الباطن م هو عند النى ٠‏ 
فحن رى م م ظ والنى صلى اللّه عليه وسم عل لم يرى » وإذا كانت الحقيقة العقولة لمكن 
إدراكها إلا بعد أن تمر بمراحل مختلفة من التجريد حين وجودها فى الس الشترك » وانتقالها 
بعد ذلك إلى الحملة فإن الحقيقة المءقولة المتلقاة من الوحى حين مرورها إلى الحواس لابد 
أن تلبس الصورة الادية المناسبة للدرجات الإدرا كية التى تأخذ طريقها منها » ففى حالة التلق 
م نالظاهر يخلع الغشاء » وفى حالةخروجها إلى الظاهرتلدسه , والأمى فى الحالين غير مستغرب » 
على أن الرؤيامن الداخل يمكن الاستدلالعلىوقوعها بما بشاهد من حال بعض المرضى والممرورين:. 
إذيشاهدون ( صوراً محسموسة ظاهرة حاضرة ولانسبة لها إلى بحسوس خارج اون اتنانيا 
إذِن من سبب باطن أو سبب مؤثر فى سبب باطن ) ( الإشارات ج ؟ ص 1510 ) . 
ومهذه الزؤية الداخلية حل ابن سينا مشكلة الأحاديث الى وردت برؤية 
جبريل رجلا » والق عحدرث مي 4 سد ا ا 07 ذلك 


أن بعل للنص مداولا ' وجمل هذا الدلول من فمل الخملة الداخلية اده خارعة: 


هذا الاعتراض يقول ابن سينا : لنبحث أولا معنى -الشر ليسهل عليئا بعد ذلك أن 


نجيب على مايعترض به . الواقع أننا إذا نظر نا إلى كلءة شر نجد :أن الباس يطلقونها على 


وابن سينا لا ينسى أن يشرح لنا كيف يتعدد الحق إلى 'قرآن وإنجيل مثلا » فيقول إن 
العم الذى تتناوله الخيلة وتتصوره بصورة الحروف والأشكال الختلفة تارة تدصوره فى. حروف 
عربية » وتارة تتصوره فى حروف أتجمية » فيسكون ما رتسم فى للف مذ جنس .ما ,تركب 
منه » فالصدر واحد » والمظهر متعدد » ويعود تعدده إلى قوة الخال والخس .. 

وابن سينا لا ينسى أيضا أن بحيب على ذلك الذى يمول له.: إذا كانت .نفس النى تلق 
المعارف عن الله بوساطة الملك وقوة التخل » فا الفرق بين قرآن وسنة ؟ وذلك ,أنيفرق بين 
العبارة اللقارنة لتصور الخيلة هذا الم بصورة الحروف والأشكال , وبين العبارة النقشية الى 
يصوغها النى بعد ذلك ٠‏ فيقول في ( الرسالة العرشية ص )1١#‏ ( وكا عبرعنه بعبارة قد اقترنت 

بنفس. التصور. فذلك هو آيات السكتاب , وكلا عير عنه بعبارة نقشية فذلك هو إخبارالنبوة ) 

وهكذا استطاع ابن سينا أن عمل مشكلة النبوة نإنكن الرعي : وكيك كن أن .يكون 
النى صاحب معجزة مع عدم مخالفة ذلك لقوانين الطبيعة . وعلل كيف أن النى كان يرى 
اللك المجرد عن المادة رجلا” وسيع ضوته أجنانا . وكيف يمكن أن يفترق الحق إلى قرآن 
وإنجيل مثلا . وكفك نستطبع أن نفرق مع .ذلك بين الكتاب والسنة ؛ د 
مشكلاتها من غير أن يتعارض مع أصوله الفلسفنية ٠‏ 

: وان سينا يضع النى كا قدمنا فى على الراتب البشمزية ٠‏ وبفضله على الفيلسوف:" . وذلك لأن 
النى قوته القدسة ككون أقدر من الفبلسوف على إدراك الحقائق . وهو. مع ذلك .هاد يتمود 
ا إلى السعادة 0 د 34 0 الماراق 2 0 


بين النى والقلبيون بأن الأول عير توه . والثانى هوة ل من الاتصان بالمقل 
الفعال » يضع النى من حيث إدرا كه للحقيقة . وهو لا.يدركها خالصة .من. شوائب المإدة ‏ 
فى مسكز أقل من الفعليموف : وبذلك يصح أن يقال إن الغارانى وابن سينا متلفان فى يجديد 
ممكز النى بالنسبة للفيلسوف - وقد اعتنق هذا الرأي ابن تيمية إذ يول فى كتابه ( النبوات 
ص .م١‏ ) ( والفارانى جعلها ( أى.النبوة ).من جنس المئامات قه فقط ء ولمذا: :فضلهو. وأمثاله 
الفيلسوف على النى ) وكذلك برى دى نور ا 0 الفلسفة فى 00 م 
نفس:ما براه ابن تيميةي... <.. * 


ولسكن إذا رجعنا 0 ((:“قصوص كك ) لحده ٠‏ يول 0 المبموع 


ع اايت 


أشياء متعددة»منها أمور عدميةكالموت والجهل ٠‏ لآنأضدادها وهى الحياة والعل مؤثرة 
يحبوبة » ومنها أمؤر وجودية . وهذه أصناف كثيرة , فنها ماحبس الاشياء عن كاا. 
وذلك كالبرد الذى يحول بين القشار وبين النضج ومنها الافعال المذمومة كالظلم 
والزنى مثلاء ومنها الاخلاق الرذيلة ‏ وهى الهيئات الراسخة ف النفس التى تحول 


( فص . النبوة مختصة فى روحها شوة قدسية .ذعن لها غربزة عالم الخلق ال كر ٠م‏ ذعن 
اروحك عالم الخلق الأصغر ٠»‏ فتأى عمحزات خارجة عن الخبلة والعادات + ولا ندا مرآمها » 
ولاعنعها شنىءعن انتتقاش مافى اللوح المحفوظ منالكتاب الذى لاسبطل وذوات اللائكة التى 
عى رسل ؛ فتبلغ .مما عند الله إلى عامه الخلق ) فإذا ممنا إلى ذلك ما يراه فى شرح كيفية 
الوحى بالرجع المذكور (ص1+6) فإنه ملنا تميل إلى أن الفارانى وابن سينا كانا متفقين 
ش فى الفكرة وهى تفضيل النى على الفيلسوف » ومختلفين فقط بالوضوح والغموض ء ويمكئنا 
فى ضوء هذا أن تحب عن منطق الفارانى فى كتابه « آراء أهل المدينه الفاضلة » بأنه لم 
يكن بصدد حديد كز النى بالنسبة للفيلسوف » وإعاكان بصدد أن شت لنكرى النبوة 
إمكان الاطلاع على الغيب من اطوادك الوم الشقية ٠‏ ولا كانت هذه 'الحوادث جزئمة 
ومشخصة ومقترنة بالزمان ‏ ما مجعلها غير مذركة بالعقل ‏ قال إن إدرا كها إتما هو بالخيلة ؛ 
وهذا لا يمنع أن النى بقوته القدسية التى أشار إلمها فى فصوص الحم يدرك الحقائق المقلية 
الثاتة مباشرة عن طريق اتصالها بالعقل الفعال » وبذلك يلتم كلام الفارانى ؛ فيكون النى 
ناحيتان : ناحيه إخبار عن <وادث جزئيه مستقبلة أو ماضية » وهو فى ذلك الإخبار محر 
يعتمد على الخيلة » وناحية إخباره بالحقائق العقلية الثابتة ؛ وهو فى ذلك يعتمد علىقوته القدسية 
الى تصله بالعقل الفعال ؛ فيكون النى ‏ عند الفارالى ‏ صاحب قوة قدسية » وصاحب مخيلة 
قوبة » وهو فى رأبه أيضا ‏ قادر على خرق العادة ما أشار إلى ذلك النص السابق » وإذن 
فتكؤن خصائص النى الثلاث عند ابن سينا موجودة.بعينها_عند الفارانى - وإن كان التاميذ 
- .بحي الزمن - أوضح يانا وأسد منطقا وأقل تعقيدا 

والغريب أن. ابن سينا قد حاول فى رسالته « الدعاء » : أن بين أن الدعاء وزيارة القبور 
ما يفيد . مبينا أن هذا لايتنافى معترابط العالم ترابطا عليا.وبذلك حاول أن يوفق بين الفلسفة 
وبين ماجاء به الدبن من طلب الدعاء وما طالب به الصوفية من زيارة قبورٍ أعتهم . 


:144 
ين الناس وبين البتككال . ؤمنها الآلام ال ف تحدم الإنسان الراحة وتمعله شقيا فى 
الحناة . وهذه تقريا أغلب الاشياء التى يمكر... أن يقال عنها.إنها شير .. وإذن 
فا بحخث حقيقتها : ألا من حيث هى شر - ا 3 يقول ان سينا إن الأمور 
العدفية كالموت مثلا من الظاهر أنها لا وجود لها بل. هى عدم وجود ؛. وكذلك 
الأمور الما ائلة عن الكل كا برد 0 نانئنا نيحد أنها من حيث هى أيست شرا . فالبرد 
من حيث هو مقَتَضى لعلته من كالات الوجود .وإعا صار شرا بالسءة إلى امار 
الى ال دون كانها » فالشر عأرض 9 والعي ف الحقيقة هو قدا الهار 5 أن 
يكون لا من التكنال, وإذن فالشر فى هذا القسم أيضا أمر عدى . وكذلك الأفمال 
المذمؤزمة كالظل والزنا . فانهما من حيث هما معلاو لان للقوتين الغضبية والشهوية. ليسا 
:بشر على الإطلاق.» فان الظم من حيث ذاتة . ومن حيث هو مقتذى للقوة الغضبية 
كال طذة القوة ٠‏ وكذلك الزنا بالنسبة للقوة الشهؤية . وما عرض ها الثم 
القياس إلى غيرهما . فالظم شر بالقياس إلى المظلوم : والزنا شر بالقياس إلى مايحمب 

أن ين عليه السياسة المدنية قَْ الآمة . فالشرفق هذه الافعال اغا يعوداقى الواقع 
إلى فقّدان المظاوم والسياسة المدنية ما بحب أن يكون لها من الككال . فهى أمور 
عدمية وحذزلك الاخلاق الرديئة والآلام 5 شرا من حيث هى إدراكات . 
ومن حيث هى أمور وجودية فى نفسها ..وهن حيث صدورها. عن علتها . وإما هى 
شر بالقياس إلى النفس الى فقت الها . وما يحب أن تتحلى به من الملدكات 
الفاضلة ..وإلى المريض المتألم الذى فقد راحته بسببا ‏ فالشر فى هذه الحالة أنِضا 
ليس "إلا عدم كال للنفس . وعدم راحة للمريض . وهى أمور غدمية '.. 


وإذن فالشر من حيث ذاته من لا وجودله. واما هو أ حرص الأشياء 
التى يكون وجودها عن عاتها خيرا ف الوجود . أو بعيارة أخرى الشر فى ذاته ليس 
إ د عدم وجود , أو عدم كال لموجود . من حيث إن ذلك العدم غير لاق 4 أو غير 
مؤثر عنده» فالشرور أمور إضافية مقيسة إلى أفراد. شخصية معبئة . وأما فى. م 
وبالنسبة إلى مايحب أن يكون عليه الكل من النظام فلا.شر أصلا . « فالخير مقتضى 


ةع 1ك 


-بالذات -. والشر مقتضى: بالعرض 00 9 فالاصل فى الؤجود أن يكون خيراء وإنما 
يعرض آه الشر لاهاء خارجة عن ذاته » ونحن لو نظرنا إلى هذه الإشاء الى 
ل . وهى الكاثنة ف عام السكون والفساد . لوجدنا خيرها يغلب على 
ها . فالعالم فى 5 ر أبنسينا جزء مئه خر خض ٠‏ وهو عالم العقول وما حيط بما.. 
وجزء منه تغلب خبيره. .عش شره. ٠‏ وهو عالم ما تحت فلك القمر » أما أن يكون 
:هناك موجود يغلب ٠شره‏ على خيره 5 شساوى معه . أو لا خير فيه أصلا 7 
فان سيأ عن وجوه عن الله بكل ما أوق من قوة 
قأاث أبن سينا قد ين باعتراض قوى نوعة إلبه؛ وهو أنه لماذا م بكن 
الجء الآخر الذى: لحقه الشر بالعرض ا أرضا . فقول ابن سهيا . 
ذ وإنما هذا القدم فى أصل: وضعه ما ليس يمكن أن يكون الخير السكثر يتعلق به 
إلا :وهو تحيث تلدقه دشر بالضرور ة عند المصادمات الحادثة » فإذا برىء من هذا 
فقد 0 غير نفسه »2 فكان اآثان: جعات غير النار -. والماء ٠‏ غبر المحاء 0 يه 
فاذا سه أل هانا: بعد ذلك وقال : ولاذا آم يتعزه الله عن خلقه ؟ فنقول فى الرد 
الود امي القسم وهو على صفته المذ كورة غير لاثق بالجود 9) ) 
أى أن ترك الخير الكثير من أجل الشير القليل الذى لاحقيقة له فى ذاته وإنما هو 
عارض وإضاف يكون خلا ولا يليق وده . ثم يقول ابن سينا : ( فان قال قائل 
ليس الشر نادراً أو 7 بل هو أ كثرى ) : والدليل عل ذلك أن أ كثر الناس 
الغالب الجهل أواطاعة الشهوة 0 وكل ذلك شرء فكيفت تقول 
إنه نادر ؟ . وإذا كان الإنسان وهو أشرف أ: نواع: الكائنات فى عالم: السكون 
والفساد يغلب عليه الشر فسكيف يكون غيره ؟ ثم يقول فى الإجابة عن ذلك : أنا 
أسل أن الشر فى عالمنا الارضى كس » ولكنه ليس بأكثرى . وذللك كالامراض 
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فإنها كثيرة » وليست بأ كثر من الصحةء فنسبة الشر الكثير إلى الخير الذا كثر 
يحقق أن الله إن لم يفعل ذلك يكون ناقص الجود . 5 

وأما الاعتراض بالإنسان فليس بصحيم» لانكم تريدون. أن تقولوا إن أغاب 
الناس يزين علها الجبل وعلاك زمامها الشمبوة والغضب . وهذا يؤدى إك الشقاء 
الدثيوى وبالتالى إلى الاخروى » والواقع أن الذى حول بين الإنسان وبين السعادة 
هو الجهل المركب الراسخ فى النفس . والإمعان فى الشهوة » والميل مع الغضب » 
وهذا هو الذى يعذب ف الدنيا ومبللك الهلاك السرمدى فى الآخرة . 

وهذه الصفات لاتوجد إلا فى الآقل من الئاس , كما أن كال القوى لايوجد 
إلافى الاقل أيضا . والغالب على الناس هو الخلق الخالى من الفضيلة والرذيلة . وهم 
متسمون بالجهل اللسيط لا المركب ؛» وهؤلاء 0 الشقاء الزائد على السغادة فى 
الدنياء ولا تكون خطاياهم ( بانكة لعصمة النجاة فى الآخرة ) ٠‏ ( فلا تصغى إلى 
من تجهل النجاة وقفا على عدد ومصروفة عن أهل الجهل والخطايا صرفا الى الآبد . 
واستوسع رحمة الله ) . 

ومعنى ذلك أن الخير فى الإنسانكما هو فى سائر الاشياء غالب على الشر » وأن 
الشر وإن كأن كثيرأ فى بى ى الإنسان لكيه لسن ا كرف 

وهكذا استطاع ابن سينا فى النهاية أن يدافع عن نظرية الفيض ضد مايقوم 2 
وجهها من إشكالات . واضطره هذا الموقف إلى أن يتخذ من نفسه داعية لاتبشير 
بالخير الكائن فى الوجود .والنساح معأصحاب الخطايا والذنوب . بل إنه ايضيف إلى 
ذلك أيضا التبشير بما فى العالم من حب وترابط بين أجزائه بدافع الشوق ولمحبة . ما 
بجعله أحرى الفلاسفة باطلاق لقت فياسوف التفاؤل عليه . 

وإذن فالخلق لا يستلزم الحدوث بل يصح مع القول بالقدم .ويكون ذلك غ3 
طريق الفيض وهذا لا يستلوم تقصا عل لله , ولأيقوم فى وجره أشكال لا مكن 
الدفاع عنه . مع تحقيقه تمام الفاعلية لله منذ الآزل » ونفيه ضرورة الاستكمال بالدر. 


تلك الضرورقوالتى يستلزمبا القول بالحدوث ء وإذن فالدين والفلسفة في هذه المسألة 
51 قاننا متضافران 8 


لاع[ ب 


العسزالثالت 
) ( مشكاة الخلود) 

و5 قال ان سينا بأ زلية العالم متا بع ا فى ذلك أرسطو . قال أيضا بأديته . مستدلا 
على ذلك بأن العلة التامة مى وجدت وجد المعلول قظعا . فاذا فرض أنها دامة كان 
معاو لها كذلك 1 

وقد ثبت فى مبحث الّدم أن 0 جل شأنه علة نامة للعالم منذ الازل . ولذلك 
حكرنا بالازلية ٠‏ ونزيدل الآن عل ذلك أ نه علة دامة كا هىأزلمة . وذلك لانه متشأءه 
الأحوال دائما .فلا يمكن أن يعرض له مايئق عليته . لآن فى هذا إدخالا لمعنى 
الامكان قة .وهو :واجين الوجود هن كل وجه ؛ ومتى كان داتم العليةللعلم كان م 
داتما بدوامه ؛ وإذن قأيدنة نة العالم كأزليته أ لامناص من التسليم به. وفى ذلك يقول 
ان سينا ؛ : « فقد بان لك أن واجب الوجود بذاته واجب الوجود من جميع جياته : 
وأنه لابجوز أن تستأنف له حالة لوتسكن . مع أنه قد بان لك أن العلة بذاتها تكون 
موجنة التعاو لفان .دامت أوسيت 2 1 

وابنسينالايتابع أرسطو فى القول بالايدية سب . ولكتهيتابعهأيضافى تصوره 
لوذه الآبدية . فهو برى كا برى ار لا العالم ينقسم | لمقسمين : أحدهما 
تخ وكامل . لاشذوذ فيه ولا تغير » وهو عالم السموات ' وأثا عل 2ك وهو 
العالم الأرضى . 

وان سينا 00 أن دك ففكتيه عن الدليل الذى وحب ا" الخرق 
والالتثام وسائر أ واع التغير على 0 فيو :ذهب إلى أن ثمة فى الوجود فلكا 
ريطا . »رط العا . وحدد جباته . ثم يذكرمن خصائصه ما بجعل الخرق والالتثام 
وسائر أنواع التغير مستحيلا عليه . 0 

يقول ابن سينا فى الاستدلال عله : لاشك أن المتحرك بالا نقانة: مهم اك 
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جبة معيئة راجيا الوصول إلا أو القرب منهاء وهذه الجبة بمكننا أيضا أن نشير 
إليها إشارة حسية . ومن ذلك نستطيع أنضحك بأن الجبة وجودية . إذ أن المعدوم 
لامكن أن يقصده المتحرك . ولا أن نشير إليه . بل وهى أيضا أم مادى . إذ أن 
المفارق للمادة تمتئع الإشارة إليه من جبة . وحصول المتحرك فيه أو 3 بامئة ف 
جبة ة أخرى .ومع ذلك فهى 0 . إذلو اتقسمت لكانت الجبة أحد جزءها ؛ 
لاه فى .اهمها . ونعنى به الجزء الذى يكون منتهى الحركة والإشارة الحسية » وإذّن 
فالجبات نهايات وحدود . ويحب أيضا أن تكون أعراضا قائمة بأجسام » إذ لو 
كانت جما لكان متحيز 0 . وقابلا للانقسام إلى جميع الجبات . وقد قلنا 
إتها غير منقسمة . وهذه الجبات أمور مختافة الحقيقة . دليل أن الهواء مثلا .يقصد 
جبة والتراب يقصد أخرى . ولابد أن تقوم بأجسام متناهية ٠‏ إذ أن الخلاء 
غير موجود. والملاء المتشابه الغير المتناهى لايتصور فيه جبات موجودة ومتخالفة 
حتى يطليها بعض الاجسام بالطبع ٠‏ ويورب هنها البعض الآخر بالطببع كذلك . 
و هذه| لات المتلقة ست . ملهأ جتأ نحش يقيتا نلا تنيد لانءالفر ض. 0 جوديتان. 
وهما جبة فوق وجبة تحت » وكل منهما فى غاية البعد من الثانية » فكيف كن 
ديدهما هل دون ذللك مكنا جسم غب ركرى : أو بأجسام متعددة غير اكرية؟الواقع 
لا. لآنغير الكرى من الأجسام لاحدد إلاالقر ب » وأما البعد عنه فغير محدد به , 
ولابمك نأن بحدد البعد يحسم آخر:إذ يمكن فرضه تحيث يكون البعدأكثر. فلا ينضبط 
نومأ جبتان إحداهما فى غاية البعد من الثانية . وإذن فلا بذ من جسم كرى لمتحدد 
القرب بمحيطه (وهو العلو) ويتحدد البعدد . بمركزه (وهو السفل) . لآن المركز 
أبعد نقطة من:الحرط نحيث يستحيل أن نفرض ف داخله ماهو أبعد مله » ويب أن 
يكون الجسم الكرى واحداء لآنه إذا تعددت الأجسام العكرية فإمَا أن يط 
بعضها ا الحبط هو النباية » ويكون هو ( وحده تحدد طرق الامتذاد ظ 
القربالذى .:<ددبإحاطته . والبعدالذى يتحدد )١(‏ يمركزه). 7 لاحيط بعضبا يبعض . 
بل كون كل نينا انها واقما فى حهة من الآخر .وق هده اتثالة تكون 0 
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متجددة قبلوما حى يمكن .وقوعمما.فيها لامتح.دة بوما والمفروض خلافه ؛ وإذن فلا 
بد لتحديد الجبات من وجود كرة محيطة يسيع الاقسام » ليكون سطحبا الاعلى 
منتهبى الاشارة الصاعدة وهى <جبة فوق 2 وملكز ها منتهبى الإشارة النازلة وهى جبة 
تحت » وهو المطلوب .+ 5 ش 

ثم يقول ابن سينا : هذا الجسم انحط الحدد للجهات . تمتنع عليه لاشك الحركة 
التعتدة لآكها لامتكون الاين سوة إل جيه أخرهتبوبارم رمن ذلك أذ فتكررن 
الجهاتمة<ددة قله حى مدن حركته. إلا لامتحددة به . كيف وهو .محدد الجهات . 
هذا خلف .ثم بأد من.استعدالة الحركة المستقيمة عليه دليلا على أنه لا>وز عليه 
البكون والفساد.. بمعنى أن مخلع: صورة نوعية . ويلبس أخرى . لا يقتضى ذلك من 
الحركة المستقيمة . وهى مستحيلة عليه . وأنه لاحوز عليه أيضا الخرق والالتثام . 
وذلاك لآنهما يتتدع.ان حر ركة الأجزاء على الاسشتقامة ..بن. لا تحوز. عليه الحركة 
االكنية . لآنها لا.توجد إلا بعب. حركة الاجر اء على الاستقامة أيضا . فهو لارامو , 
لآن الغاء هو الازدياد الطبيغى. لاحن بسبب دول أجزاء شيبة به بالقوة فيه . 
ولايذبل لآن الذبول إتما يكون بالخروج هنه . وكل من الدخول 00 ل ون 
إلا بالحركة المبتقيمة . وهؤ, أيضا لا>ؤز عليه الحركة السكيفية . وى ذلك يقول 
ان سينأ ووقد يأن أضا أن الدد للجهات لا ميدأ نفالاقة فيه لموضعه الطبيعى . 
فلاميل مستهيم فيه . فهو مما وجوده عن صانعه بالإبداع . لبس مما يتبكون عن د 
يفسد إليه :أو يفسد. إلى جسم .يتكون .عنه . بل إن كان له كون وفساد فعن عدم 
وإليه . هذا فإنه لاينخرق ولايامى . ولايستحيل استحالة تؤير فى الجوهر ,كتسخن 
لماء المؤدى إلى فساده (1) »ثم يرسل ابن سينا قاعدة كلية يقرر فيها أن ه الجسم الذى 
فى طباعه ميل مستدير يستحيل أن يكون فى طباعه ميل مستقيم . لآن الطبيعة الواحدة 
لا تقتضى توجها [ إلى الثىء وصرفا منه (5) » فإذا ثبت رمد أن الافلاك الياقة 
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متحركة بالاسنتدارة ففها إذن ميل منتدر . وعقغطئهذه القاعدة يستحيل: أن يتكون 
ذها ميل مستقيم . بمعنى أنها تقبل الحركة المستقيمة ..وإذن فبقية الآفلاك ينطبقعليها 
ما ذكر ناه عن الفلك المدد لأجهات من عدم جواز سار التغيرات "عليه :وان سينا 
لا.ذهب إلى أن الاذلاك وحدها ص المنزهة عن التغير بل الكواكب أيضاالتى تحملها 
الافلاك دكا كان يعتقدالف كيو نقدما_كذلك,وفىذللك يقول: « إنالنكوا يدو 
غير الافلاك الى تحملها ' ثم تع أنها لاحالة من جذس الجوهر الذى لايشنكون. 
من جنس الجوهر المبدع0)) أى من جنس الأافلاك الى تصدر عن الفاعل م 
لاءن طريق الكون والفساد . والتى لا يجوز عليها سار أنوا ع التغيرات... 

وذكدذا ئرى ابن سينا يتابع أرسطو متابعة تتكاد تسكون تامة . ويبذل أقصى 
ماإستطيع من الجهد فى سبيل إثبات مابراه ؛ من أن عالم السموات باق 5 هو منذ 
الازل . وأنه لابجحوز عايه التغير أصلا . بل هو يتابعه أيضا فى القول بأددية المادة 
التى تنوارد علا الأنواع . ولابرى قابلا للفتاء إلا الصور الجزئية المشخصة . و بعبارة 
أخرى نستطيع تقول إن ان سيدا كان برى كارأى. أرمطو من قبل أن النا شّ 
هى (منذ الازل وإلى الآبد ) ظ 

فإذا ركنا رأيه فى الابدية إلى دأبة .معاد الانشان فاننا جد أن ان سينا 
بتابع أرسطو أيضا فى زأيه فى سعادة الإنسان إلى حد كبير . فالخير الأعلى فى نظر 
ان سيناكا هو فى نظر أرسطو هو السعادة . وفى ذلك يقول ان سيئا : (إن كل خير 
إما يتوصل به لها . ويفعل من أجلها ٠‏ أماهى ذلا تفعل من أجل ثشىء أ خر نهى 
المطلوية لذاتها والمتأثرة بعينها . ومن الظاهر أن مايستأئر لذاته وسائر الاشياء يستأثر 
لاجله أفضل فى <قيقة ذاته مما يستأثر لغيره لالذاته ) . وإذن فالسعادة هى أفضل 
ما سعى الى لتحصيله . 

ثم يتساءل ان سينا قاثلا : هل عدن أن تكون السعادة فى الفوز باللذات 
الحسية أو الكر امات السياسية والرتب الدنيوية .وهنا يقو لكا قال أرسطو من قبل 
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بيطلان أن يكون شثىء مَنها هو السعادة .. وذلك لان كلامن اللذات المسية والمناصب 
الدنيزية لاتخلو من مكردوه يشوبه ويقسدٍ من الآثرالذى يترتب عليه . واللذة الحسية 
من ناحية . والمناصب من ناحية أخرى . معرضان للتقضى والفناء.. ثم إن مايةرتب 
علمما من: الشعوز .لا يليث أن يضجى ملا . فالملك الذى يطلبه الناس ويتفانون 
فى ظليه لا يليث .بعد ٠الحصؤل‏ عله :بيسير من الوقت أن يصبح كل ما ا 
م إرضاء شهوة “أو تنفيذ رغبة هن رغيات القوة .الغضبية مقيتا فى نظر صاحمه . 
ومةشىء آخر. وهوأن صا هما لا يقنع أبدا بما حصل عليه منهما . بل هو ساع 
أذ إل قل رات أعز عا ريخ ومدى نهذ إذ كاء :أن القتووق والرغية ف التق 
ال لا تليث أن تحن بالآلم الناثىء عن الحرمان. وعدم الحصول على ما تريد . فهذه 
التقائص لاصقة لا محالة بالاذة الحسية والمناصب الدنيوية ( ومعاوم أن ما خالطته 
هذه النقائص فليس مطلوب أذاته . وماليس مطلو بالذانه فليس بالسعادة الحقيقية(0 , 
وإذن فق أ ى شىء الكون السعادة ؟ وهدا يقول ان سينا 5 قال ارسظو أضا : 
إن سعادة كل كائن ف وصوله إلى كاله الخاص به . والكال الخاص بالانسان دون 
ائر الحيوانات هو المعرفة والتمكين . وعلى ذللك فالسعادة الحقة إنما هى فى المعرفة 
5 1" فى إدراك ما يلاثم الإنسان وما مختص به فالسعادة فى نظره إنما تكون فى 
إدراك حقيقة الوجود . والتطلع إلى المبدأ الأول . والتفكير فى الآفق الأعلى . 
يعن عنيها نقولة تقو فير أن شفيوو الا قنان المانقيه المقارقة بون صقها : 
ويصدق بها تصديقا يقينيا لوجودها عنده بالبرهان .. ويعرف العلل الغائية لللأمور 
الواقعة فى الحركات الكلية دون الجرئية الى لا تتناهى . ويتقرر عنده هيئة الكل 
ونسب أجزائه . بعضبا إلى بغض . والنظام الآخذ من البدأ الأول إلى أقصى 
الم 0 الواقعة فىترتديه . ويتصور العناية وكيفيتها . ويتحقق أن الذات الاتقدمة 
للكل أى وجود مخصها . وأى وحدة تخصها . وأنها كيف تعرف حت لا يلحقها 
تكثر ولا تغير بوجه من الوجوه . وكيف ترئيت نسبة الموجودات إلما )» أو 
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بعيارة أخرى ‏ أن يكون دارسا لاحقائق الفلسفية.. ومتصورا للوجود.واافيض على 
حسسب مأتصوره هئ. « فالواجب - فى رأيه ألا يتقاءد عن تحصيل الفلسفة() » التى 

هى الطريق إلى النجاة من الشقاوة . 

واين سينا كأنه >#س بالماجة إىأن برهن على أن إدراك هذه المعارف انه 
كال الانسان يما هو إنسان يسبب له اللذة والسعادة . ولإيضاح ذلاك شرح لك ان 
سينا وهو فى ذلك يستوحى أرسطو أيضا- معنى الاذة . فيدهب إلى أزكل قوة.من 
القوى فلها فعل مخصما . وهذا الفعل بالنسية إلها يكون كالا .لا .. .ذإذا حصلت تلك 
القوة على كالها . وأدرك ذلك الشخص الذى تقوم به.نلاك القوة ذلك إلكال ..نشأت 
لذة . فاللذة إذن هى إدراك كال خيرى تحصل للمدرك . وليس من شك. فى .أنه كلا 
كان الادراك 8 من ناح نوكن المدركك [ كر من ناحة رم .كانت اللذة. 
أقرى وأكثر : 0 

وف ضوء هذا نقؤل : إن المعقولات كال للجوهر العاقل ٠‏ وإفت ف فإدرالك 
المعقولاات باعتبار أنه إدراك كال خيرىٍ هذا الجوهر 5 لذة لا غالة ٠‏ وإذن 
فاللذة العقليةحقيقة لاشك فى وجودها .بل نستطيع أننقول:! إنهأقو 07 وأمجها . 
وذلك[ مايتضح بالمقارنة ينمأ و بين غير هأ من ن اللذات الحسية . فإنئا نبجد أن أقوى م ملم 

- إن من ناحية الكم أو من ناحية اللكيف 7 دق انابحة: الكفت. ..افللان. الفدل 

يصل إلى كنه المعقول وحقيقته بعد أن رده من 1 ارهن اال كففة ودين 
لا يدرك من الاشياء إلا الظو اهر والأعراض التى تخصها . فالإدراك العقلى من 
غيرشك أتم من الإدارك الحسى . لآن الأول يصل !| إلى اللباب . والثانى لا يدرك ]لا 
القشور . وأما من ناحية الك . فلآن عدد التفاصيل ألتى للاعقولات لا يكاد يتناهى . 
وذاك لآن أجناس امو جودات وأنواعها الى هى موضع عمل العقل غير متناهية : 
بل والمناسبات التى تقع بينها فتنتج قضايا وأحكاما كذلك . وأما المؤ<ودات الى 
مختص بادراكها الحس فهى 0 رة فى أجناس قليلة . وإذن فالكثالات العقلية 
أكثر مم المسية لا محالة . وإذا كانت الكالات العقلية أكثر . وإدرا كاتها 
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أتم . كانث اللذة 'التابعة لما لاحالة أشد . لآن نسبة اللذة إلى الأذة يحب أن 
يكون كنسنة الكمال إلى الكمال , والإدراك إلى. الإدراك » وإذن فالإذة: العقلية 
أوحياة التفكير والمعرفة تحقق أعظم سعادة » وفى ذلك يقول ابن ينا ه والإدزاك 
العقلى خالص إلى البكنه عن الشوب والحبى شوب كله . وعدد تفاصيل العقلى لايكاد 
بتناهى . والحسية #صورة فى قلة . وإ نكثرت فالاشد والاضءف . ومعلوم أن 
نسبة اللذة إلى اللذة نسبة المدرتك إلى المدرتك . والإدراك إلى الادراك . فنسبة اللذة 
الغقليةإلى الشمهوانية نسبة جلية الحق الأول وما يتاوه إلى نيلكيفية الحلاوة . وكذ لك 
نسية الإدرا كين 00( 

بل إن ابن سينا ليستشمد بالتجربة أيضا على أن حياة التأمل والفكر وإدراك 
المعارف هئ السبيل الوحيد للسعادة التامة فيقول : ٠‏ إن النفوس السايهة ال ىهى على 
الفطرة ول يفظظها - أى يغلظها ‏ مباشرة الآمور الارضية الجاسية - أئ الصلبة - 
إذا سمممت ذكرا روحيا يشير إلى أخوال المفارقات غشسها غاش شائق لايعرف سيبه . 
وأصاما وجد مبرح مع لذة مفرحة يفضى ذلك مها إلى حيدة ودهش(") ) . والواقع 
أن الآمم أظهر من أنْ إستدل عليه ( فأنت تعل أنك 50 عويضا ممك . 
وعرضت عليك شبوة وخيرت بن الطرفين استخففت بالشهوة إن كنت كريم 
النفس 69 . فان قال قائل : إن كل قوة تشتاق إلى كالاتها المستتيعة للذاتها.. ونتا! 
حصول أضداد تلاك الكمالات لها . فاذاكانت المعقولات كالات لانف سالإنسانية , 
فا ,الها لاتشتاق إلى حصوطا . ولا تتأ! , خصو لالجهل المضاد لها . لجوايه أن اشتغال 
النفس بالمحسوسات صارف لاعن الالتفات إلى مافيه كالها . وهو المعو لات ٠‏ ولما 
كانت أضدادها - وهى الجهالات ‏ غيرمتجددة . وكانتالنفسمشتغلة بغيرها ' تسكن 
مدركة لما . فر تكن متألمة مها . ويؤخذ من كل ذلك أن ؟الالإنسان بما هو إنسان 
ىُْ المعرفة يوآن الجسد والاشتغال بالمحسوسات يصرف الانسان َف فق سعادته 
الكاملة . وهذا نفسه مأبرأه اهماد : وإليك نصه الذى يشول شه ( إن 2( الإنسان 
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إنما بزاول النظر.بما فيه من جزء إلى هو العقل . ؤلمكنه لا بزاوله إلا:أوقاتا قصارا:. 
فسعادته به ناقصة . وكان يكون النظر السعادة الكاملة. للإنسان لو أمكن .أن بلا 
حياته بأكلها 001 1 

نعم إن ارا قد وقف إلى 0 الحد فى بيان السعادة . وابن سينا قد زاعل 
السير بعد ذلك فى مهامه صوفية دولككن: فكرة السعادة عندة لم تخرج أبدا 
عن أن تسكون المعرفة العقلية الثى يحول الجسد دون الفتع بها بعد استكال 
النفس ملكتها . 

تلك هى الآاذكار الارسطر ة الى كانت تسيطر على عالم ابن سينا العقل . أبدية 
العالم مع بقاء السماء ك] هى من غير تغيير أو استحالة ٠‏ ؤاءتقادٍ راسخ فى .أن سعادة 
الإنسان [نما تكون المعرفة الى حول الجسد دون اليصول علبها ا كاملة . ثماذا 
يقولالدين فىهاتين امسأ لتين بالذات؟ الو اقِع أن نصو ص الدي نتصطدم فصر احةقاطءة 
بجاتينالفكر تين . فالق رآن - كاسبق ‏ يقول فووصف يوءالقيامة ه يوم تبد لالارض 
غير الأرض والسموات » أى أن المئاء ستستبدل بغيرها . ويقول ه ونفخ فى الصور 
فصعق من فى السموات ومن فى الارض» ومعنى هذا أن النفوس “الفلكية وعقول 
الأفلاك على فرض وجودها سيحق علما الفناء . .والقرآن يقول (إذا ااسماء انشقت) 
(إذا السماء انفطرت )(فاذا انشقت السماء فكانت وردة كالدهان ) إلى غير. ذلك . 
أفليس فى هذا تصريح بالخرق والالتئام ؟ كما أن التبديل تصزيم بالسكون والفساد . 
والقرآنيقولأيضا ( وإذا:الكواكبانتثرت ) ويقولأيضا ( 5 النجوم طمسبت ') 
إلى عدر ذلك من الآءات المكثيرة التى تدل فى صراحة على راب السموات فى .يوم 
القامة .هذا من نأخة : : 

ومن ناخية أخرئ فالقول"بأن السعادة هى المعرفة . وأن الجسم :بعد استكمال 

ملكة |اكتساب المعارف يضم عائهًا بتدبيرهعن السعادةالناشئةعنإدر اكالمعقؤلات. 
بحعل الصورة التورسعها القرآن للنعيم الأخروى صورة لاتمثل أقصى درجات السعادة . 
بل إذا شئْت فهَل تحول بين الانسان وبين السعادة الكاملة .فالإنسان فى الأخرةيم 
ورد فى الشريعة منوف بحد أنهارا من خمر وكواعب: أترابا من الحور العين . وغليانا 
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كالاؤلؤ المسكنون. تقدم له الراح . وتقوم على خدمته ما أن الفوا كه الدانية اللقعطوف 
سوف تكونفمتناول لوي . ولانس. أن لحمالطير والعسل المصفسوف يكو ن تخت 
تصرفه إل عير ذلك مسر رمفوعة .و كوابمو ضوعة . وتمارق مصذوفة .وزداف 
٠‏ فبذه الصورة الى رسيبا القرآن للنعيم ف الأكزة: نكاد نكو ن حسية . 
كان يشير إلى ,نوع آخر من النعيم الروحى كقوله : « ورضو ان من الله أكير . 
وق هذا عات ابن سينا أن الإنسان سوف يكون شقيا شقاء نسبيا فى 
الجنة لاسعيدا تام السعادة . لآن هذا ١‏ التعيم الحبى سيصرف نفوس المؤمئين عن كاها 
الخاصٍ با. وهو التأمل والتفكير والمعرفة . 
.عل أن النصوص التى وردت فى وصف الجنة أيضا من أن ١‏ عرضبا كعرض 
السموات والارض» لاتسكاد تجد لما مداولا فى 0 كا تصوره ان سينا . فالخلاء 
عال.وليس هنالكءالمو راءهذ!العالم. «فالعالرو احد, .فأ ن تكو ن الجنة. أفى السماء؟إنذلك 
غير ممكن.لانها أ كبر منها . مع ضرورة إزالة ما فيها حتى تقوم الجنة مقامه. أم فى 
الآأرض .إن ذلك غير مسكن أمناً .لآ نهالانسعها . وعلى فرض وجودهاقالسموات. 
فسكيف يصعد اليها الإنسان بجسده يوم القيامة . أليس ذلك يستلزم خرقا لها ؟ . 


والواقع أن القول كيده مع عدم عن عو اذ ارق والالتثام والتغير على عالم 
السماء قل أضطدم بنصو ص الدّر أن . بل لعله يصطدم أيضا بتلك: :الاحاديث .الى تدلعلى 
زول جي ربل وصعو دة . كاتصادم قصة ة المعراج علىفر ضكو نه بالجسد .وأيضافإن القول 
بأبدرة الانوّاع وهو ما اعتنقه ان سينا يناى ماورد ؛ فى الأحاديثمن فناء كثير .دن 
أنواع الحدوانات يوم 'القمامة . 

وإنئلاعتقدجازما أن القول بالآبدية مع 9 جواز التغير بسائرأ نواعه على 0 
البهاء ٠‏ والاعتقاد بأن سعادة الإنسان فى أن يصير عقلا يحضا مما يتناق مع . حب 
بعض النعيم فى الآخرة .. قدسيبا أكبر مشكلة واجبها الفلاسفة:الذذن جاولوا 00 
سن الإسلام وبين الفلسفه الأرسطة. . فاذا فعل ان سينا ى: هذه المشكاة الوغرة:الى 
صادفته. الجواب على ذلك 5 بان 
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الواقع أن أبن سينا كان همه جدا أن يرضى الفاسفة » فسلم مع 5 
!ىس تصورهاء ثم حاول من ناحة أخرى أن يرض الديئ باثبات معاد 
لذ يتناف مع ماجاءت به الفلسفة . وتحقق ماجاء من أجله الشر ع . وهو حل 
النامن على عمل لخن واعتقاد الحق . مع تحقيقه أيضا فكرة الفلسفة فى أن سعاذة 
الإنإن انما ف فى تما م المعرفة ؛ فأجتهد جد الاجتهاد فى أن شبت المعاد الروخى . 
ومن أجل"هذناه أخذ :يرز مع التأ كيد تلك الآفكار النفسية الى يدعى: ألناس أنه 
قل استعارها من إفلا طن ؛ وهىالقول بمغابرة النفس للجسيد ١‏ وتجردها » ؛ وخاؤدها مع 
كالاتها وملنكاتم وفرأف أنه م يستعر من إفلاطن الا الشرج والتأ كيد : أما هذه 
الافكار نفسها ققد يحدها “الات فى فلسفة أ رشطو نفسه: مع شىء من الغموض 
ك1 قذمت » والآن التتتيع ان سينا لنزى كيف انتهئ' به المطاف أخيراً إل إثبات 
هذا المعاد الذى حقق به التوفيق بين الدبن والفلسفة فى نظره . 

رك نقرسها: ن لكقيان تتبااس سور اس دوت ارو فا حا 
وقبل الإجاءة على هذا السؤال محسن بنا أن نثيت أولا : هل هنالك نفس متميزة عن 
الجنند أو مزاجه ؟ فإن المنهج الصحيح هو أن نثبت أولا وجود الثىء . ثم نيت بعد 
ذلك أوصافه : وى ذلك يقول ان سينا :« إن من رام وصف ثشىء من الاشياء قبل 
أن. يتقدم فيئيت أولا إثيتة دأ وجودة ‏ فهو معدود عند الجمكاء منززاغ عن محجة 
الإيضاح (0 ) ثم يقول بعد ذللك : الواقع أن النفس شىء يغاير البدن.. وانا على ذلك 
أدلة كثيرة نقدم إليك بعضها . ولعل أدناها إلى الفكر أن الذاكرة ألتى٠‏ هى مظهر 
من مظاهر :التشكير الإنساف داعة مستمرة . م نع أن جسمه داتم التغير” فإذن لايد 
من.شىء تحفظ هذا الاتضال فى الذاكرة مغاير 1 المتغير الذى 5 الدن درهدا 
الثىء هو النفس الى هئ الإنسان على التحقيق . وفىذلك يقول ابن سينا : « تأمل أسبها 
العاقل فى أنك اليوم فى نفسك هو الذى كان موجودا فى جميع عمرك . .حتى إنك 
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تتذكر كثيراً مما جرى من أحوالك . فأنت إذن ثابت مستمر لاثلك فى ذلك . و يدنك 
وأجزاؤة ليسثابأ مستمرا بل هؤ أندا فى التحلل والانتقاص . ولهذا لو.حيس 
عن الإنسان الغذاء مدة قليلة تزل لتقن 0 من ربع يدنه . عر نفسك أنه 
فف«عشرين سنة لم يبق ثىء من أجزاء بدنك , وأنت تعلم بقاء ذائك فى هذه المدة . 
بجميع عمرك . فذاتك أى نفسك مغابرة لهذا البدن وأجزائه الظاهرة والباطنة (© ) 

على أن الطريف فى الامى أن ابن سينا قد لجأ فى إثبات النفس: ومغابرتم! للبدن 
إلى طريق الحدس والتأمل ما بجعله أدق إلى ديكارت وعلياء النفس الحدثين . فهو 
شرل : أو رجغ الإنسان إلى نفسه وتأمل فى ذاته لشعر بوجود انفسه . بشرط أن 
يكون له من الفطنة ما يمكنه من هذا الإدراك ؛ ثم يسوق في ذلك فر ضاعسأوطريفا 
فى آن واد . وهو فرض الرجل المعلق فى الحواء . فيقول لو قرضنا رجلا خلق من 
ال تان طلق ‏ أى لاحر فيه ولابرد وهو 
مع ذلك لا يستطيع أ أن برى جملة من أعضائه اي أعضاوه غير متلامسة بل 
50 . اذا دزك هذا الإإنسان فى هذه الحالة المذ كورة. لا. يصمح أن ون 

لمدرتك فى هذه الحالة شيئا منظواهرالبدن . لانظواهر البدن لاتدرك إلا لل 53 
0 هذا كان فافلا عن الحواس ومدركاتبا ولا رصح أن يكون شيئا من 
أعضائه الباطنية لآن هذا الإدراك [ما يتوقف على التشريح . وهو فيا 0 
غافلا عن التشريح وعما يوجبه . ولا يصم أن بكون الدن . لآن إدراك ال 
إستلزم إدراكتفاصيل الاعضاء وهو 00 .ولا يصحأن 1 00 


)١(‏ « رسالة فى.معرفة النفس الناطقة ») ص .ه 

(؟) وإنا اشترط ابن سينا فى .الفرض المذ كور ل ا ا 
إلا عن ذاته » وذلك لأنه اوم يكن فى أول خلقه فربما شغل بالحوادث المرت به » ولو لم يكن 
ذل الجانوها فال رك دعن زر الغاا دروي يكن مانا و اخراء لمات 11 قا 
بالأرض فنحس مها ويغفل عن نفسه . ولوكان المواء غير طاق بأن كان حاراً أو بارداً لكان 
غريبا فيلتفت إليه » ولو استطاع أن برى حملة من أعضائه لظن أنها هو ولو تلامستأعضاؤه 
لشغل تلا مسها عن إدراك حميقته 


مو! هس 


لآنه فى هذه الحالة يكو نمدركا لذاته وشاعرابوجوده , وتكون ذاته المدركة فىذلك 
الوقت غير أجزاء البدن ظاهره وباطنه . وهى النفس المغاءرة للجسيد , وفىهذا يقؤل 
ان سينا : ( يحب أن يتوجم الواحد منأ حكأنه خلق دفعة واحدة . وخلق كملا . 
ولككة جب هر عن مقافدة الخارجات وشان روي ل هواء أو خلا هونا 
لا يصدمه فيه قوام الو اء صدما مابوج إلى أن بحس . وفرق بين أعضائه 1 تلاق 
وم تماس مم تأعل أنه هل يديت وجود ذاته . ولايشك فى إثباته لذاته موجوداً . 
ولا يبت مع ذلك طر فامن أعضائه . ولا باطنا من أحشائه , ولا قلبا ولا دماغا 
ولا شيا من الاشساء ٠‏ من خارج بعل كأن يت ذاته . ولا ينبت لها طولا ولا عرض 
ولا عمقا ء ولو أنه أمكنه فى تلك الحال أن تعلندا أرعصرا الوب . لم يتخيله 
جزءاً من ذاته ولا شرطا فى ذاته . وأنت ت تعل أن المثبت غير الذى لم ينبت . . والمقر 
به غير الذى لم يقر به . فإذن للذات أله تى أثيت وجودها خاصية لها.على أنها هو بعينه 
غير جسمه وأجناته اثى ل تثب  )6(‏ 

وإذاكانت النفس ليست هىالبدن ولاشيئا من أجزائه . فهلهى المزاج الناثبىءعن 
التثامعناصره ؟ أى أي كال سيق الناشئة من آلف النغؤات كا بدعى ه هن يقولبذلك . 
وهنا يول ان سدتا لا - والدليل عل ' ذلك أن الإنسان يّحرك بالارادة. .ومع ذ ذلك 
فله إدراك : ولايمكن أن يكون المزاج مبدأ للحركة والإدراك . أما أنه لا بصم أن 
يكون مبدأ للحركة ‏ فلآن المزاج كبفية متشاءهة غير مختلفة تنشأ عن اتام العناصر . 
وهذه الكقة لا تقتضى إلا حالة واحدة . [ماالسكون المطلق . أو الحركةإلى جهة 
معينة تقتضها غالبية أجزائه » وهو هذا لا يصلح مبدأ لتعليل ا ركات المختافة ه؛ 
على أن المشاهد أن المزاج كثيرا ما بمانع الإنسان فى جهة حركته » بل وف :نفس 
حر كته . واسال اول »6 إذا أردتأن تصعد جملا: فأنتترغسجهة فوقومواجك 
لغلبة الثقل فيه بيط بك إلى أسفل » ومثال الثانى م إذا كنت مستقرا على الأآرض 
وتريد المثى:» فإن مزاجك لثقله أيضا يقتضى سكونك ؛ وإذن فلا يضلح المزاج 
أن يكون مدأ عار 
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وهو .أيضا لا يصلم أن ييكون مبدأ. للإدراك؛ لآن الثىء المدرتك كالملدوس 
مثلا.. إن كان تجانسا فى المزاج للإمس. فينئذ لاحصل .الإدراك. للمشاءبة المقتضية لعدم 
الانفعال . مع أن الإدراك لا يكون من غير“ انفعال . وإن كان مخالفا ٠‏ فإنه 
عجر د الالامسة لاق مزاج اللامس. على حاله ٠‏ بل يستحيل ويتغير . فيئعدم المزاج 
الاول : وحيللد فكيفف يدرك مع العدم . ولا يصم أن فكون المزاج الجديد هو 
المدرك. :الآنهم يتجدد لمس. من ناحية . وهو بحاس ى هذه الحالة للبلموس من 
ادم د ة أخرى. . فلا يقتضى الانفعال اللازم للادراك 
عل أننا مع إغفالنا النظر إلى الإدراك والحركة بالإرادة ا لاد للمراج من 
ميدأ 1 ٠‏ الآآنة واقع بين ون أحداد مستازعة إل الإنفكاك الاختلاف طبائعها . 
وإئما بحبرها على الالتثام والإمتزاج ثىء جمعها بالقسر.. وهذا الثىه ذاته حفظ هذه 
الاضداد مجتمعة ليبق المزاج موجودا . وإلاتفرقت بحسب طبائعها . فانعدماار اج . 
فالمر اج اجون الوجود تاج إلى جامع وحافظ . أحدهما سبب وجوده . والآخر 
سيب بقاله . وهما متقدمان ا المتقدم عليه . أو إذا شئْت فل هو حاجة 
إلى ثىء متقدم عليه يقوم محفظه وبقائه بعد إبحاده. وإذن «فأصل القوى الح 3 
والمدركة و الحافظة للمراج ثثىء . آخر لك أن تسميه بالنفس . وهذا هو الجوهر الذى 
يتصرف ف أعراء 537 م فى بدنك » 
وا مييق نأعد أن للإنسان نفسا. . هى جوهر مغار للبدن وأاز زاي ٠‏ ونه يكون 
الإدراك والحركة بالإرادة . وهذا الجوهر يحب ألا يكو ن جمما ولا جسمانيا . بل 
8 هرا مجردا . وهنا يسوقان سينا على تجرد النفس أدلة كثيرة نسكتنى بأن عرض 
عليك بعضبا . فهو يقول : النفس الانسانية تقوم بتجريد الصور لمعقولة مم 
مشبخصانها الجز ية كال الحدود والان والوضع إلى غنرذلك 0 
هل 'هى مجّرذة حال قيامها فى الذهن أرق ك5 رج . الاحتمال الثانى باطل قطعا . 
وإذن فم يبق إلا أنها بجردة حأل قيامها فى النفس . ومعنى أنها مجردة أنما خالية هن 
الم الحدود والو ضع ولا يكن إلبها الإشارة الحسية . ولايجرى فا انقسام أو د 
مأ يشمبه . وإذا كانت كذلك فلا يمكن أن تقوم يجسم . . بل يحب أن يكون الحامل 
لما جوهرا مفارقا . وفذلك يول ابن تبدنا « إنالقوة العقلية هي الى ” بر د المعو لاات 
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عن الك ال حدود والآين والوضع وسائر ماقيل. فيجب أن ننظر فى ذات ,هذه الصورة 
الجردةعن الوضع . حكيف هى بجحردة عنه . هل ذلك التجرد .بالقياس إلى الثىء 
المأخوذعته 0 م بالقياس إلى الشىء الأخذ . أعنى أن هذه.الذات المعقولة تتجرد عن 
ام . أو فى الوجود المتصور فى الجوهر العاقل . ومحال. أن 
تمكون كذاك فالوجود الخارجى . فيق أن تسكون إنما هى مفازقة للوضع والاين 
عند وجوذها فى العقل . فاذن إذا وجدت فى العقل لم تسكن ذات. وضع ٠‏ ونحصث 
تع إليها إشارة تحرى . أو انقسام . أو شثىء ما أشبه هذا المعنى . فلا يمسكن أن 
تسكون فى جسم )20 

عل انا ليه دل على أن 'النفس لست جسم ولا جشياق منوجهآخر .وذلك 
الآن فبامعاق غير منةسمة . أى بسيطة و إلالازم على ذلك ركب المعقولاتمن أجزاء 
غير متتاهية بالفعل وهو باطل . ومع بطلانه يستازم ما ندعيه فن وجود معقول 
واد بسيط . لآن الدكثرة. بالفعل ‏ سواءكانت متناهية أو غير متناهية ‏ لايد من 
اشمانها على واحد بالفعل . فالسكثرة عبارة عن الأحاد . ومعنى إدزاك هذا المعقول 
الواحد البسيط أنه رتسم فى جوهر عاقل له ٠‏ ولبجحب أن يكون هذا الجوهصر العاقل 
له غير منقسم فى الوضع . لآن انقسامه يقتضى انقسام المعنى البسيط المرتسم فيه 
والمعنى الببسيط الو احد لا يقبل الانقسام . وإذن فدركه وهو الجوهر العاقل غير 
4 فى الوضع. م قطعا . وإذاكان مدركه هو المدرك لغيره من المعقولات . فدرك 

ائر المعقوللات إذن لا يقبل الانقسام . ولكن كل جسم وكل حال قى جسم فهو 
بقبل الانقساء . وإذن فالجوهر المدرك لليعقولات ٠‏ وهو النفس . ليس جسم 
ولاحال فى جسم ' لآنه لايقبل الانقسام . وإذا لم يكن جمما ولاحالا فيه فهو إذن 
جوهر روحى جرد . وهو المطلوب . وفيهذا الدليليقول ابئسينا: « وفالمعقولاات 
معان غير منقسمة لا حالة .وإلا لكانت المعقولات إعا تلثم من ميادلا غير متنا هة 
بالفعل . ومع ذلك فلايد فى كل كثرة ‏ متناهية أو غير متناهية ‏ من وأحد بالفعل . 
وإذاكان فى المعقولات عر واحد باأفعل . ويعقل 0 حيث هو واحد . . فإما 
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يعّل من احيث هو لا يتقسم . فإذن لا يرتم دم ف وضع 0 جمهم 
وكل قوة فى جسم منقسم (01) » 

وهذا الدليل وغيره استطاع: ابن سينا اف رأءه أن يبت الثنائية فى الإنسان . 
جوه. عاقل مفازق » هوصورة ة الجسم ومبداً حركته وإدراءكه . وجدم .هو موضوع 
تدبيره وحل أفعاله وآلته فى اكتساب العلوم والمعارف . 

وان سينا لاايشنى أن تحدد لك العلاقة بين النفس والجسد . فهو رى ا ف 
عيذ ا أعرقنا مرتيطان :اشاطا كمد تولك قب مظلقا أن دهي إل القرل ماق 
النفس على البدن.. مستدلا على ذلك . بأن الارواح على فرض أنها منابقة ‏ إما أن 
تسكون فى حال سبقها متحدة أو متسكثرة . وتسكثرها إنما يكون .ننيجة اختلافها فى 
انوع | و اتحادها فيه مع الكيز بثىء ء آخر هو نينأ إلى الأجسام المهاءزة .ولامكن 
أن حكون عتلفةن التو . لان ذلك يؤدى إلى التركيب ذها من مشترك وعيز. ؤهى 
بسيطة لاتقب التركيب . ولامكن أن يكون تتكثرها من نسبتها إلى الأجسام . لان 
الأجنام م توجد بعد . وإذن فلم ببق إذا كانت سابقة إلا أنها متحدة . وهذا أيضا 
باطل ( للآنه إذا حصل بدنان حصل ف البدئين نفسان ) . وحيتئذ إما أن تكون كل 
نفس من هاتين النفسين قسما لتلاك النفس الواحدة . فيكون الثىء البسيط منقسما . 
وهو باطل . وإما أن تسكون النفس الواحدة بالعدد موجودة فى دنين . ( وهذا 
لا يحتاج إلى كثير تكلف فى إ بطاله9) ) . وإذا انتخصر وجودها قبل البدن فى كونما 
فتكثرة الذات أو متحدة الذات . وكان كلاهما باطلا . فلا ممكن إذن أن تكون 
يا البدن . بل عند ضلاحه. تفيض عليه من الخالق بوساطة العقل 
الفعال . بعد أن يكون فبها من اليئات مايعلها خاصة بهذا الجسم دونغيره.و بعبارة 
أخرى مايجعلبا جزئية مشخضة . وإذن فالجسد كا أنه يكون سببافى حدوث النفس 
وفيضانها . يكون أيضا سببا فى جرئيتها وتشخصها . وفى ذلك يقول ابن سينا : ١‏ فقد 
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صج إذ ن أن الأ نفس تحدث كلما تحدث مادة بدنيةصالحة لاستع الها إياها(١)‏ ) . ثم يشير 
إلىتشخصها بقوله : « ويكو ن فى جوهر النفس الحادثة مع بدزما ‏ ذلك البدن استجق 
حدومما من المبادى الآول ‏ هيئة نزاع طبيعى إلى الاشتغال به . واستعاله . والاهتهام 
بأحواله . والانجذاب! إليه . بخصها ويصرفبا عن كل الاجسام غيره . فلايد أنها إذا 
وجدت متشخصة . فإن مبدأ تشخصها يلحق مها من اطيئات ماتتعين به شخصا . وتلك 
الهيئة تكون مقتضية لاختصاصها ذلك البدن . ومناسبة لصلوح أحدهما للآخر . 
وإن خق علينا تلاك الحالة وتلك المناسية 6 
شم يقول انسينا : والجسد بالنسية لايس ماكتبا ألى تقوم بتدبيزها ٠‏ وذلك. الها 
منقوة عملية تجحعلها أهلا لآن تتصرف شه . م بذاكر أن علاقة النفس بالجسد من هذه 
الجهة يترك فها آ ثاراً لاتمحى بالموت . وهى 0 التى تنشأ فها من مباشرة الأمور 
الارضية . فإن كانت النفس ملتزمة للفضيلة العملية نشأت فها ملجة فاضلة. وإن كانت 
مقبلة على الشهوة . ومنغمسة فى الشر. نشأت فبافلكة فاسدة يترتب عاما أسوأ الأثر 
فى الآخرة . والنفس بهذه الملكات التى تسكتسها من معالجتها للبدن تزداد تشخصاً 
وفردية . وفى ذلك يقول أن سينا : , وحدث فما من جهة القوى البدئية هيئة خاصة 
أيضا . وتلك الطيئة تتعلق بالهيئات الخلقية أو تسكون هى هى . وتسكون أيضا 
خصوصيات أخرى ىق علينا ٠‏ تلزم النفوس مع حدوثها وبعده . م يأزم من أمثاها 
أشخاص الانواع الجسمانية . فتتمابز بها.ما بقيت . وتكون الانفس كلها تتميز 
بمخخصصاتها ٠‏ كانت الآ بدان أو ل سكن أبدان. عرفنا تلك الأحوال أو لم نعرف07), 
ولسكن النفس فى نظر ابن سينا تشتمل عل قوة أخرى . هى القوة النظرية . فا 
علاقة هذه القّوة بالجسد أيضا ؟ وهنا يول ان سينا : إن كال هذه القوة فى أرنى 
تصير من عقل بالقوة إلى عقل مستفاد . وهى فى الوصول إلى هذه المرتبةتتخذ الجسم 
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وس.لة وألة إلى هذا الوصول . ولتحديد صلب الجسم بالدقة 2 هذه العملية 5 أعنى 
عملية المصول على المعارف والإدرا كات. بحسن 7 أن تفعض قاملا فى نظرية 
المغرفة عند اءن سينا . : 
يقول ابن سينا , إن القّوة النظرية . أو بعيارة أخرى العّل النظرى» يكون 
فى مبدأ أمره.قوة صرفة . ثم يخر ج إلى الفعل شيا فشيئاً » و يضبم عقلا مستفادا 
رتسم فيه المعقولات بالفعل ١‏ في المرتبة الأول من القَوة يكون خاليا من كل 
المعقولات . وإنما من شأنه خسب أن بدكسم با ويدركها . ويسمى فى هذه الحالة 
0 عقلا هيولانيا , 0 . تشبيها له بال حيوللى الاولى الخالية فى نفسهأ هن ميم الصور 
السددة لقبوطاء و يعترف ان سينا بأن هذه القوة حاصلة ميع الناس فى ميدأ 
فطرتهم ٠‏ فإذا 'ماحصات فىهذهالقوة الصرفة المعةولات الأولىالى هى السبيل لتحصيل 
المعقولات الثاف, _- وهى العارم المكنسية فانه سمي ف هذه الحالة , .عولا 


بالملكد ؛. ويشسيه أبن ذا فى هذه الخالة بالاى المستعد للتعلم 2 يشيه القوة فى 
مبداأٌ أمرها بالطفل الذى فيه من الصخر قوة أن يكتب 5 تنتقل هذه الدوة 
النظرية فى طريق الإستكمال إلى مرتبة ثالثة ؛ وتسمى فى هذه الحالة ( عقلا بالفعل ) . 
وهى [با تكون عند الاقتدار على استحضار المعقولات الثانية بالفعل متى شاءت 
بعد | كتسابالمعق لات الأولى بالمكرة أوالحمدس . “ويشسبها أبن سينا فى هذهالحالة 
بالشخص القادر على العكتاية قَُ أى وفت شاع ولسكنه لا يكتب , فإذا ما حضرت 
لك المعقولات بالفعل 2 هذه الو خصلت علي كالما معيثت ( عقلا مستفادا ) . 
وق هذه الحالة لا يكون افها ثىء من القوة . بل تكون عقلا صرفا . الابم إلا من 
ناحية استعداذهأ لغير ذلك من المعةولات الحاصلة ذما . 

ولدكن ماالذى يحعلبا مدركة بالفعل. بعد أن كانت مدركة بالقوة . وهنا يقول 
ان سينا : إن الواجب أن نسند ذلك إلى شىء خارج النفس . وذلك للآن ما بالقوة 
لا نخرج إل الفعل إلا بثىء هو بالفعل . وعلى ذلك لابد من القول بوجود 
( عقل فعال ) تكون نسبته إلى عقول الناس فى اس تخراج المعقولات أسبة 
الشيمس إلى أبصار ال حموانات فى رؤية الآلوان » بل إن ابن سينا ليسوق 
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لإثباتذلاك العقل دليلا آخر فيقول: معنى إدراك الثىء وجود صورته فيالمدر ك . 
والذهول عن الثىء مع إمكان ملاحظته هو ( عدم ما) لتلك الصورة . ولكن 
ليس من جميع الوجوه . ع م المدرك . وإذن 
فههنا قىء غير المدر ك يكون خافظا للدرله:ت أئ الضورة د حال الذهول :مق 
المذن لك:ضنوا بو اغتفاله: ينها . وتكوق الحافطل للصوؤررة المذهوك عنها ير انق 
لغيرها:. فتسكون هناك قونان : ولا يمكن أن يكونا فى النفس . لآن القوة العاقلة 
لا تقبل الانقسام . وإذن فتجب أن يكون ثىء غيرها بالذات تكون المعقو لات 
تالسمة نه التعل .وو يلون ران 'حافظة لها . وإذن فههنا موجود مرتسم 
بصور جميع المعو لات لس جسم ولا جسماق ولا نفس ٠‏ وهو ( العقل الفعال) : 
( وإذا وقع بين نفوسنا وبينه اتصال ما ارتم منه فها الصور العقلية بذلك 
الاستعداد الخاص لاحكام خاصة(©) ) . وتكون النفس بالنسبة له كالمرآة . 
مادافت متجبة إلبه بن أن تكؤن بحلوة . ذإنها تظفر مئه بالإدر اك ٠‏ فاذا 
التفتت عه ذهلت عن المعقولات . ولكن هل معنى هذا أن ابن سينا ينكر 
العملية العقلية . ولا يراها ضرورية لكسب المعرفة ؟.. الواقع لا . لآن العملية 
العقليّة لابد منها لتسكتسب النفس مل © الاتصال بهذا العقل . فهى فى الواقع 
ليست سببا مباشراً للمعرقة . وإنما هى صقال للنفس فقط . أما المعرفة ذاتها فبى 
فض أو إذا شئت فقل :( انطباع فى النفسى الجلوة المتهيئة للارتسام » وهذا 
يشمل سائر المعارف حتى المعقولات الآولى ) ( خصوطا بفيض علوى . ونور 
إغفى ) ١‏ والجسم حواسه الظاهرة والباطنة هو الذى يقدم للعقل الإدرا كات 
الجرئية المشخصة , فيحاول العقل بالتفتكير فها أن يستخرج منها الإدراكات 
الكلية والمعارف المرتبطة بها. وبعد. التأمل: والتفكير الكاقيان لصقل النفس 
0 من العقل الفعال ٠‏ وإذن فالجسم لابد فته للعمانة العقلية , 
لاد م لصقل. اليو اذى لابد: منه للاتصال بالعقل الفعال: وإذراك 
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المعارف..منه ,:ويذلك. جمع ابن' سينا "بين طرق التجرية 'والتفنوف: ف المعرقة , 
وبين أن الجلى لابد منه. لتستكيل النفس قوتها النظرية . 


:ولكن ابن سينا يرى أن النفس " مى استكملت وقويت (فإنها تنفرد بأفاعيلها 
على الإطلاق : وتسكون القوى الحسة والخيالة وسائر القوى أأمدنية. صارفة 
قاعن فعلها )١(‏ ( وإذن فالبدن 5 يكون ف اليدء: آلة للاستكمال . يكون ف 
النهابة عائقا عن تمامالإدراك . لآن النفس لاتدركبوساطته . وائما تدرك بذاتها إذا 
حصات ملكة الا تصال. و الدليلعل أنهاتدرك بذاتهالا با لة بدنية أنهالوكانت تغقل بالآلة 
للأصنح م ن الحتم أن يعرض لا التعب والكلال كلما عرض لتلك الالة كلال. 
وذلك لآن اختلال الآلة يؤدى إلى اخغلال مأ وقفكف علمها ٠‏ شع أن المشأهد غير 
ذلك ٠‏ فالإنسان فى سن الفشسخوخة تتعب ٠‏ الاته البدنية. ٠‏ ومع ذلك لا تكل 
انس ف تعقلها ٠‏ بل تثبت عل ماعقلت أو.تزيد عليه . والإنسان مئا حين يضشكر 
تفكيرا عميقا يشعر بأن دماغه الذى يظن بأنه آلة النفس فى المعرفة قد انتابه 
التعب . ومع ذلك فإدزا كه يعظم “وتشاعف:: 


.على أن هناك حجة أخرى . وهى أن كل فاعل بالآلة مالم تتوسط الآلة 
بينه وبين ذلك الثىء الذى هو مفعول له لى يفعله . فلو كانت النفس مدزكة 
آله جبانة الا أمكن. فق تهدته. الحبالة أن تذرك ذاتيا بولا 1 لها:.+. 
ولا" أن “ترك آنه تمرك المفير. ' إمكان مط 2591 ينها 
وبين شىء هن هذه الآشياء . ولكن النفس كا هو مشاهد تدرك ذاتها . 
وما يظن أنه آ لها ف الإدراك . وتدرك أنها مدركة كذلك . وإذن فإدراكها 
ليس بآلة قطعا . بل هو بذاتها . وفى ذلك يقول ان سينا:( إن القوة العقلية لوكانت 
تعقل بالآلة الجسدانية حتى يكون فعابا الخاص نما يستتم باستعال :لك الالة الجسدانية 
لكان بحب ألاتعقلذاتها.و ألا تعقل الآلة . وألاتعقل أنها عقلت . فإنهليس بينهاوبين 
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ذاتها آ له . ؤليس لطا بِِنها وبين آ لتها آ لة ..ؤليس لا بينها وبين أَنها عقلت 201 
لكنها تعقل ذاتها . وآ اتها أل تدعىلما .. وأنها عقلت . فإذن تعقل بذاتها لابآلة :©) 

وأخيرا يرى ابن سينا أن النفس لاتفتى بفناء البدن : بل هى خالدة .. وذلك لامها 
ليس بينها وبين الجسم من علاقة توجب فناءها بغنائه بل وهنإكمايدل على خاودها , 
وذلك لآ نكل مُوجود ('). من شأنه 82 يفسد يكون قبل الفساد باقيا بالفعل 
وفاسدا بالقوة . وفعل البقاء غير قوة الفساد , بل ولا يستلزم أحدهما لاخر وإذا 
كان فعل البقاء بقارا لقي الفياد فلؤيد أن بكو نا راجعين. إلى أمرين. مختلفين فى 
الموجود . فاذا كان الموجود جوهر | بسيطأ لم يكن قابلا. للفساد قط إذأنة لامكن 
أن يشتمل على شيئين مختلفين جع إلهما فعل البقاء وقوة الفساد البساطته 
ذلك فالتفس لامكن أن تقيل الفساد إذا وجدت . . وتحقق الفساد بالفعل يستازم أن 
يكون مسوقا بتحققه يالقوة و إذن فالنفس إذا حدثت لاتفنى بل 0 إلى الآد . 
وإن فى الجسد . 

فأنت ترى أن ان سينا يقول عمغابرة النفس للبدن . ونأنها جوهز روحى > 
وبأنها مشخصة . ومستكلة لقوتها النظرية ومتأثرة فى ماسكاتها الخلقية بالمسد 08 
مدركة بذانها . وأنها خالدة معإدراكاتما إلى الأند . وفى ضوء هذا نستطيع أن ندرك 
مابريد ابن سينا أن يقول فى : 

() المعاد الروحاف 

النفس باقية بعد انحلال البدن . فاذا وقعت امفارقة وهن بعد هيولانية لم ينطبع 
فأ شىء من الصور المعقولة الى مها تكون عقلا ,الفعل الى من السعادة فى حالة 
وسط . وذلك لأانها بقاتها مستعدة لقبول المعقولات الآولى من الفيض الإلى 
وإنماكانالمانع لها أول اتصالها بالجسد عبودية الجسم لما. وقصوره عن التميو لقبول 
المعقولات . لكو نه لم يستحك الترئيب بعد . فاذا زال عنها هذا المانع ‏ سواء كانت 
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ف الجسم أو مباينة .له وقعت ذيها صور المبقولات الأولى . .فاذا فارقت الجسم على 
حالتها المولانية : ثم وقعت فها. ضور المعقولات الاولية التذت بذلك على حسب 
ماثالت ..وأما | الذةّ الى تنشأ عن المعقولات الثانية فإنها لاتدركيا . لآنها .لات 
إذراك .هذه المعقولات. الثانية إلا. إذا تقدم ذلك استعال القياسات والبراهين 
فى الإدراكات الجرئية الي تقدمبا الحواس الظاهرة والباطنة ٠‏ وكل ذلك قد فات 
النفس اطيولانية بالموت ٠‏ فاذن هذه الحالة الى تناها اهى( إذة ما ( وإن كانت قليلة . 
ومع ذلك فبى فى حالة عرية عن الا لعدم وجود المعانى التى تسبب الشقاء » فبى 
لاعربة عن اللذة على الإطلاق ظ ولا قابلة لها على الإطلاق ( ولذلك قيل إن نفوس 
الاطفال بين الجنة والنار 9) ) 1 
وأماالئفوسالتى أدركت المعقو لا تالآ وىفقط ١‏ فإنها بغدالمفارقة تسكونءلى ضر بين . 
لانها ما أن تكو نمدركةحالحيا” تهاأنتمام سعادتهاإ ماهو تمام المعر فة؛ والكنا لاشتخاذا 
باليدنْ ول تسيتذاء تماومءشوةباحىماتتو نك ا سوأ كأ نت مللت. 0 
لما يناد هذا الكال من عقائد فاسدة ومعارف باطلة , أو كانتخالية منهذوالعةائد. 
فسكون مدركة لكاها دن حيث الإنية-جاهلة به من حيتثالماهية ‏ وإما أن تكون 
غير مدركة لآ ن كالما إنما هو فى عام المعرفة , وذلك متصور ( لآ نكال النفوس 
وسعادتها نما هو فى المعرفة ليس بأولى ) . 
فالضرب الآول منالنفوش حككها.أنها ه إذا فارقت البدن و بطلت القوىالوهمية 
ميخ عقائدها ‏ وشت متجرزدة غن العقائد الى كانت لها . وفى ذاتها - أى تعتقد - 
أن لا عقائد . وأنها فوق العقائد الآؤلى . إلا أنما غير معروفة عندها بذواتها . <ثها 
الشوزق الغريزى على تحصيلها . واشتاقت [لمها . إذ هى ىالا . وكل واحد .من الاشياء 
مشتاق إلى كاله الطبيعى غير مّوان دون تحصيله مالر يعقه عائق . فإذا زالت العوائق 
عاد الشدوق الطبيعى . كذلك النفس فإ ن كانت فى البدن غير منتعشة الاشواق إلى 
الكمالاتالخاصة ببالاجل العوائق . فإنها إذا فارقتالبدن . وزالت العواءق. عاودت 
الششوق إلى الها. إذ عرفت إنيته . وأفى لا به وقد بطلت العقائد الوهمية . ولاسبيل 
إلى العقائد العقلية لمثلها إلابالقوى البدنية . فبى مشوقة على الايد إلى الكمال.. وغير 
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زائلة فى <ال . فهى سقيمة فى ذاتها : مريضنة فى جوهرها . عنياء فى بصرها , ضماء 
ف سممها . لاقرار لحاولا راحة أبد الادين ودص.الداهرين + مشمتاقة إلى حالتها 
الاولى : ما قال الله تعالى : نلسان صاحبها. (دب ا لعلى أعمل صالحا فما 
رك ( نعوذ بألله من هذه الحالة(١)‏ ونون هذه التنفوس أشد عذاباإذاكانت قل 
عات القوى البدنية: فى أفعاها الخبيثة حتىاستلذت ما واعتادتها . فإنها إذا فارقت 
البدن نزعت إليها . وإلى هذا يضرف قوله تعالى.) وحيل دهم و بين ما يشتوؤزن 1 
فهئى إذ ذاك حليفة المكروه ورفيقة الفجيعة . إذ أن عذابها فى هذه الحالة يكون 
أعظم من النار المفرقة اللأجزاء . ومن الزمهرير المبدل للدزاج . وإنما مثل صاحبها 
كثل ذاك اللصل يه نارأوزمهرير قدت المادة الملابسة وجه الحس من الشعور 
به . فلم يتاذ ثم عرض أن زال العائق فشعر بالبلاء العظبم 9) ) . وأشد هؤلاء عذابا 
0 الجاحدون . وهى الفرقة التى يدوم عذاما . أى أن ابن سينا يرى أن الكفرة 
الذين عصوا الرسول وعاندوه وايتعدوا عن الحق الذى جاء به . وا كتسبت نفوسهم 
عقائن فاسدة لم يشماءوا أن يتنازلوا عنها . وضموا إلى ذلك فسقا واستهتارا ثم وحدم 
اللدون فى العذاب ‏ 
وأما الضرب الثانى.ومم أحتاب النفوس الساذجة الذين ل يدركوا أن كالاتهم 

فى إدر اك المعقولات.فان سينا يرى أنهم وم بدنيون لابد لسعادتهم أو شقائهم من 
تعليق تخ.لاتهم ببعض الأجسام . وهى أجسام الأجرام السماوية . فن.كان اعتقاده 
منهم فى نفسه وأفعاله الير شاهد الخيرات الاخروية على حسب ماتخيلها فى. هذه 
الاجسام .ومن كأان شررأ واعتقاده فى نفسه وى فعله لشم شاهد العقاب كذلك , 
ثم جوز الشيخ بعد ذلك أن بغضى التعلق المذكور بهم إلى الاستعدد للاتصال المسعد 
الذى للعارفين » وفىذلكيقول : (تنبيه ٠‏ وأماا له فإنهم إذا تنزهوا خلصوا من البدن 
إلى سعادة تليق بهم و لعلهم لايستغنون فمأ عن معاونة م يكون توكوء 
لتخيلات لهم .ولا متنع أن يكون ذلك جسم “عاوءا أ و ما يشيبه ولعل ذلك يفضى 
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- بخ 0 إلى الات تعداد للا تصال المشغد النى للعارفين(1) ا 
الستَعاذم يخم .بأ نا بشكون كنفوس الأطقال . وفوف ذلك بقول: «ذوإنا أن 
ملكون 3 أى البئوس ‏ غير حببة ىه بشأن العقاش نما إذا ارقت 3 | الصورة 
الأو لكان اقول فاكالقوك ف تفوس الضييآن: (10 ».- > 
2 هذا تين من" هذبن الضر بين إلى هذه الننفوسن الى أفركت ن أن كلها فى المعرفة . 
معت اح “اتضلك بالعقل الفعال اكه "مله ٠‏ المفارق ‏ فإننا نجه يض 
على ضريين 00 0 
0 صرب يسبع فى تحصيل العلم. والمعرقة . ولسكته ينفاد لرغبانه البدنية قيسعئ إلى 
[إدراك اللذاث حتى يفسد مل_كاته العملية امتل هذا فى الواقع باحقه الال بك 
الشوة ق"الذى يحصل. لملكاته الرديئة فى الآخرة ة إلى المتع 0 مع دان الألات 
الموصلة إلها 97 6 ن الألم. لايلبث أن ينتبى لاخمحلال العادة.وخلاص, النفس 57 
تلك الملكات . ولذلك « لم يرأهل السئة خاود أهل المكبائر من المؤمنين © 

9 أخيرا جيء ألضرب الاير ؤهى النفوس الكاملة فى الل والفاضلة ف إعمل. 
وهى وحدها الى قستطيع أن تبلغ. إلى مررنبة السعادة الكاملة من غير أن يونا ألم . 
:إذا لمن هناك ما كون: علة له . وى ذلك يقول ان سينأ :( والعارفون ا تنزهون إذا 
.وضع غنهم درن مقارنئة البدن ؛ واتفسكوا عن الشواغل: خاصوا إلى غال.القذس 
والسعادة. وانتَقشموا بالكال الاعلى . وحصات لم اللذة العليا(؛) » فهو بريد بالعارف 
من كلت“ قوته النظرية : و بالمتئزه من لات قوته المماية 0 من جمع- بين كال العلم 
والعدل . ويقول .فى مؤلف 1 خر فإنما- أى .النفومن الكاملة ‏ عليا وعملا.- إذا 
فارقت اتصات. بالفيض الالهى عند سدرة المتمهى تحت .عرز ش.الر حمق وفى جوارة٠وق‏ 
عالمه الأول ناظرة إلى ذاته .5 قال تعالى «.وجوه بومئذ ناضزة إلى .رما نأظرة » وقد 
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انتكشف لها جميع الحقائق . وقد كانت تلتذ فى دار الغرور والغربة بين أيدى الأعداء 
بإصابة حميقَةِ واحدة . فكيف عند اننكشاف جميع الحقائق .ثمهى معذلك بانقلاما 
في ذاتها إلى جو هراافيض الإلحى الذى ذ كر ناه لاتصالها به . وهو مدير هذا العالم. تنال 
رياسة العا 5 : 0 . وقد وصف الله تعالى هذه الحالة ٠‏ فقال'عز 
من قائل : « وإذا رأيت ثم ثم رأيت نعها وملكا كبيراً )عم ثم الشأن الاعظم والسعادة 
البكبرى الى تناها هناك هو ارتفاع الوسائط بينها وبين معشوقها ومعشوق ٠‏ 
الموجوداتالذى إليه حر م ٠‏ وإسيب الوصول إأنه يونا “وبالعشق له قوامها . 
أعنى الحق الحض . واير الخض. والمعشموق لذاته. والمعةولاللحق بذاته .جل ذكره . 
فأى فرحة ولذة , تنالذاً النفس مثل هذه اللذة والفرحة ؟ بل أى نعمة كهذه النعمة ؟ 1 
أى ملك كهذا الملك ؟ فا أولى بالعاقل أن يسعى لتتحصرلها. ود فى اقتناتما .ومترزعن 
الاحوال المضادة لها : المهروب عنما لذاتها . يا أن هذه مرغوب فها لذاتها . وهى 
السعادة(١).‏ (وما 5 به السعداء فى هذه المالة يذلاك المدر الذى أذيق المطعم | الآلذ. 
وء رض الحال الأشمى. وكان لابشعز به فال عنه الدر .فطالعاللذة المظيمة دفمة(0)) 
وإذن ٠‏ فان سينا برى أن أعلى. مراتب السعادة فى الآخرة لاتنال إلا بالعقيدة الحقة 
.والعمل الصاح هو وق ذلك ملاى مع الدن وتحمق المدف الذى رءى إلنه . 

وبذلك خيل إلى. ان سينا أنه قد نحم فى التوفيق بين الفلسفة التى جعلت سعادة 
الإنسان فى المعرفة . وتصورت العالم على أنه خالد ودام . وبين الدين الذى جاء 
بأوصاف كثيرة فى :يوم القيامة وفى النعيم الدى يلقاه الإفسان فى الآخرة تتناق 
نظرة الفلسفة . بأن قال مهذا المعاد الروحى الذى لا يتطلب تغييراً فى عالم السموات . 
ولايتنافى مع ماقررته الفاسفة من أن سعادة الإفسان فالمعرفة ٠‏ وهو فى الوقت نفسه 
حقق ماجاء به الدن من حمل الناس على اعتئاق الحق ومناصرة الفضيلة ٠‏ 

وأماالنصوص الى تبدوفىظاهر هاخالفة لذلك.فهى فىنظرانسينارموز وإشارات. 
قال بها النى لانه يخاطب قوما.لا يستطيعون أن يدركوا هذه الحقائق . فقرر لهم أمر 
المعاد على وجه تصورون كيفيته (ولسك3 إليه نفو سهم ممأ يفهمونه ويتصورونه(”) 


)١(‏ رسالة السعادة ص 1١7١‏ م١‏ (؟) النحاة ص 8م والشفاء ج ؟ ص روه 
(*) النجاة ص 458 والشفأء جح ١‏ ص 5ه 


و 


(0 

هذاهر انسيناعل <قيقته فى مسألة البغث . فهو يقولبالمعاد الروحئ. و اقل 

بالمعاذ الجسماى . فإن أعاله إلى الشرعيم: فمل فى كتابه النجاة . فهو مضلل . 
وإن سكت عنه يا فعل ىكتابه الإشارات فبو مهرب . فنطقه كا مكحيل أن يكون 
فئاك معاد جممانٌ يستلزم متعا حسية تتكون فى جنة غرضها الس#وات والارض 
بعد فناء الدننا وما عللها وتزد الآن على ذلك بضع نصوص تؤيد قضيتنا :أو :نارة 
أخرىفهمنا لان سينا فى مشكلة البعث هذه . فهو يول فالشفاء والنجاة : ه وأما إذا 
استكمات النفس وقويت فإنها تنفرد بأفاعيلها على الإطلاق : وتتكون القوى اا لحسية 
والخدالة وسائر القوى البدئية صارفة لما عن فعلبا . ومثال هذا أن الانسان قد 
حتاج إلى.داية. وآ لات يتوصل بها إلى مقصدما . .فإذا وصل إليه . ثم عرض من 
الأسباب ما يحمله على مفارقتها صار السبب الموصل بعينه عائهًا(١)‏ ) ...ومعنى هذا أن 
النفسش تحتاج إلى الجسد فى مبدأ أمرها فى الوصول إلى تمام المعرفة التى.تحقق لا 
أقصى السعادة . ولسكنها بعد الاتصال بالعقل الفعال مصدر الفيض.يصبم الجسم رعائقا 
عن الإدرا كات . أو بعبارة أخر ى عن السعادة . فالقول.بااتع الحسية فى الاخرة 
يسبب الشقاء النسى لاتمام السعادة ٠‏ وهو يقول أيضا ف النجاة والشفاء : (:واللذة 

نى تجب لنا بأن تتعقل هلانما هى فوق الى تكون لنا بأن: نحس ملاتما . 
0 نسبة ينها . ولسكنه قد يعرض أن تكون القوة الدراكة لا تستلذ ما يحب 
أن تستلذ به لعوارض : كأ أن المريض لا يستلذ الحاو ويكرهه لعارض .. فسكذلك 
يحب أن نعل من خالنا ما دمنا'فى البدن . فإنا لا نجد إذا حضل لقوتنا العقاية كلها 
بالفعلمن اللذة مأ جب للشىء ء ق نفسه . وذلك لعائق البدن . فلو انفر دناعن! اليدنلكنا 
مطالعتنا ذاتنا وقد صارت عام عقليا مطالعا للموجودات الحقيقية ؤامالا تالحققية 
والملذاتالحقيقية متصلة مما اتصال عار يترد نجد من اللذة والبهاء مالانهاية له [6) 


)١(‏ النحاة ص 44؟ والشفاء < ١‏ ص هم 
(؟) النجاة ص 7١.غ‏ والشغا,- ١+‏ من 1ه بت 


ا يا عد 


فهذا اانص صريح فما نحن بصدده من أن البدن وما يتبعه من الاذائذ الحسية حول بين 
الانسان وبين سعادته المفيقية . م ثم انظر إل نص عيار نه ف الإشارات 0 إوالعارفون 
المانزهون إذا وضبع عنهم درن .درن 'مقارنة البدن * ذفكيفب شنبه تساك النفس بالجسد 
باتصال الوب بالدرن الذي عو يحول بده .وبين الانصباغ, التام . : ومعى :هذا. أن 
الجبد. حول بين النفس وبين تمام الإدراك .. على أنه يصر ح: فى .رسالة السنحادة 
بأن. الجسم و“دأس. ملايس لها 0 0 : وأنها الاحاجة ما إليه إلا.ف. اذا كيك 

تتخذ منه 23 لشكوين ملبكة الاتصال. . فاذا وصلِت إلى هذه اللربة حجكرهب 
عرض ثى. ٠‏ مئه عا عا , 

ش 0 أنت زر 2 أن بن . 39 5 فى ضائر ملفا أن النفس بن لكاب جنول 
56 كن أن 98 قال 0 اماق فَْ 9 سا من 00 
السعادة'. وأماتمن. تاحخئنة الشقاء . فقد-اجتهد ابن سينا أيضا فى إئبات. الشقاء 
الروحى الذى: يتسهب عن . شوق :النضس إلى الاستكمال بالحقائق ..مخ أنه ئلا ستزيل 
إلى ذلك .. لضرورة توسظ الجسد فى البدء. ولاجاد فى الآخرة , ؟ أن المامكات 
الرديئة تسبب لصاحها ألما.روحيا ينشأ عن شوقبا إلى المنع الحمنية:التى لاتنال 
إلا بالجسد . وهوغير: موجود . وان سهنا .يضر حفرسالته ( سرالقدر ) بانتفاء'الشدهاء 
الجمانى . فيقول : ( ولا يحوز أن يكون: الثواب والعقاب على ٠١‏ يظنه المتكلمون 
من أجزاء الرانى مثلا بوضع الانكال والأغلال وإحراقه بالناز مرة:بعدأجرى. 
وإزسال الحنات والعقارب عليه ٠‏ فإن ذلك فعل 'من يريد التشئى .من عدؤه بضرر 
أو ألم يلحقه بتنديه غليه.. وذلك حال في صفة الله تعالى ..أو قصدهن يزيد أن 
بتع المتمثل به عن مثل فعله. 1 و سجر عن معاودة مثله . ولا يتوم أن بعد القيامة 
يكون تكليف وأمر ونهئ على أحد حتى ينزجز أو برتدع لآجل ما شهده من الثواب 
والعقاب م ما توهموه() ء . فماذا ينطق هذا النص ؟ أترك ذلك للقارىء . 


4 رسالة سمر الهيسرص‎ )9( 1١ رسالةٍ السعادة ص‎ )١( 


1# 


على أن المسألة ليست حاجة إلى استنتاج ٠‏ فابن سينا نفسه يصر ح ف رسالته 
التى يتناول.فها النبوات(2 وتأويل رموزها ما يأ :. ش 

فهو بري. أن قوله .تعالى ه وحمل عرش ربك فوقهم يومئذ ثمانية ) أن المراد 
بالعرش هو:الفلكالحرط-. والمقصود بالانية العانية الأفلاك الداخلة فه. زالمقصود 
باليوم فى قوله « يومئد » نوام القيامة . ماهو دوم الشامة عنده 3 بقول هو يوم 
الموث . أععى يوم مفارقة النفس للبدن ( فالمراد ما : 1 القيامة ما ذكره الشارع 
أن من مات قامتقيامته ) ٠‏ ثم يعلل لجعل الوعد والوعيد وأشباهمما مختصا بهذا 
الوقت فيقول : ( إن تحقيقالنفس عند المفارقة 1 كد ) . وهى الخاطبة المثابة المعاقبة . 
ثم ينتقل بعد ذلك إلى يبان الثواب' والعقاب بما لا يخراج عما بينا : ثم يقوك بعد 
ذلك فلتشكلم إذن فعا بقعده الشرع م ن: كلبة جنة ونأز .فقول : وإذا كانت 
اله والم ثلائا : عام المس وعالم الخال والو مم . وعام المقل. فالعا العقلى 
جنيك ن اللقام للنفس هو ١‏ الجنة .. والعال لقال الوصمى حيثك العطب هو 
جمء : والعالم الحسى هو عام , القبور » . ثم يأخذ بعد ذلك فى نيان 
الصراط فيقول : ثم اعل أن العقل يحتاج فى تصور أ كثر الكليات إلى الستقراء 
الجرئيات . فلا تحالة أن النفس فى وصوها إلى المعقولات تحتاج إلى الجس الفلاهر . 
ونعلم أن الإدراكات تنفقل من الحس الظادر إلى الخيال والوم . وهذا هو من 
الجحم طريق وصراط دقيق صعب حتى تبلغ إلى ذات العقل . أى الجنة . فهو 
إذن يرى أن من وقف قبل أن صل إلى مرانبة المعرفة فبو ى جبام .وم 
سار حتثى وصل إللا: فقد اجتاز الصراط وبلغ ' دار النجاة . 3006 7 
ذلك إلى يبان ما ترى إليه بعض الآبات الى تتصل حينم ووصفها . فيبين 
مدلوها ومأ تقضده. . فقول : ( وأما م 3 اللى , 0 ول عن ر به عر وجل من 
قوله (علها نسعة عثر ) . فإذ “قد تبين أن الجحيم ‏ هو ل ٠‏ ويينا أنه باججلة 
النفس الحموانية . وبينا أن هذه النفس هى الياقية الدائمة فى جيم . . وهي منقسامة 


0 تي 


١١6 نسع رسائل فى الحسكنة ص‎ )١( 


غ1 


قسمين . إدرا كية وعملية ‏ والعملية شوقية وغضبية . والعلبية ههى تصورات الخيال 
الحسوسات بالحواس الظاهرة . وتلك المحسوسات ستة عشر. والقوة ا 
على ”لكالصور حكماغير واجبه احدة ) .سبتة عشر وهى تصوراتاليالانحسوسات 
وواجدة . وهى القوة الوهصية . فا مجمو ع سبعة عشر . يضاف [لهما القَوة الدوقية 
ٍِ القوة ة الغضبية اللان ها قسمان للقوة العملية ٠‏ فيكون الجموع ع السعة عثير ٠‏ 
وهذا ما يقصده الشرع بقوله : ( علها تشع ةاعثر |1 ثم انتقل إلى آية 56 
قال : وأما قوله تعالى :. وماجعلنا أصحاب النار إلا ملا 07 » فن العادة فى الشر بعة 
تسمية القوى اللطيفة الغير الحسوسة ملاكة . وإذن فلا تعارض فىكونما قوى 
للنفس الحيوانية وتسميتها بالملائكه . ثم انتقل قله أخرى فقال دوو أمانها بلغ 
4 0 لثار سبع أبواب والجدة مانية أبواب ٠‏ ققد عم أن 
الأشيا. المدركة .إمامدركة للجزئيات بموادهاكالحواس الظاهرة وهى خمسة . أومدركة 
متضوراة 1 : أدكخر رانة. الجوا سالمسماة بالخيال . أوقوةحاكةعلباحكا غير واجب. 
وهى الوم . أوقوة د حاكة حكاواجياوهىالعقل . وهذه ثمانية . فإذا اجتمءت القانيةجملة 
أدت إلى السسعادةالسر مدية و الدخو لف الجة . وإن حضل سيعة منها لاتستم إلا بالثامن نْ 
أدت إل الفنقاوة السرمدرة . والمستعمل فى اللغات أن الثىء المؤدى إلى الثىء بيسمى 
بابا له . فالسبعة المؤدية إلى النار سميت أبوابا لها . والقانية المؤدية إلى الجئة 
عي أروانا ها . وهم ذا هر ماوع اله انوي راقنا انه نوز مر رومن يسان 
وفينا فق + 

فهل بعد هذا يشك القارىء ف صواب فهمئا لابن سيئأ على حقيقته . 
وهو هم كلفنا عناء قد يعاذل العناء الذى لقيئاه فى البحث بأ 0 0 جل 
كن :يدن الخوف 8 النادة بر قوق ع1 القامة” ف انظرء يكم أشراد 
العف فى ننس 2 ١‏ بتكم عنبا ف بان _ 0 
المعاى مستترأ وهو كول 1 25 0 مغلق ‏ نحدّه معان كثيرة ف شرحه غل 
الحقيقة تكون التجاة(1) , 


بساحم عمد عرس مجم 


(1) رسالة المبدأ والعاد ص 4ه 


البانالشالث 


الفصل الأول : قدمة هذا التوفيق . نقد وتقدر. 


الفصل الثانى : أثر هذا التوفيق . 


نن1 - 


التصطالادل 
( قدمة التوفءق : 5 و تقدير ( 
« ] » 


تلاك هى عملية التوفيق عند ان سكا . وهى اندميز نيا أوضح وأتم وأعمق هود 
قام به إنسان فى سيل التوفق بين ادن والفاسفة . فابن سينأ قد استطاع فى ومششكلة 
الصفات » أن بجمع تقاف ارك الأول عند-أرسطو وبين الصفات الى جاء 
الإسلام دمع ههارة فائقة جلت فى كفة رد هذه الضصفات الى جاء مأ الدين : 
والواقع أن رد الصفات التى جاء مما 5" من در والإرادة ؛ والسمع والبصر 
وغير ذلك إلى صفة الع . لا أعل أحداً فيمن سبقه . قد قال به على هذه الصورة من 
الوضوح والاقة . نعم إن أرسطو : قد فتح' له الباب برد عه إلماة 0 إل العلم . 
والإفلاطونية الجديدة قد حاو لت رد هذه الصمات إلى الذات . وكذلك فعل المءتزلة . 
والفاران ود سلاك فعل أن سيتأ الصفات خا الى ورد مب الشرع مع الضفات الى 
أثتها أرسطو نحركه فى قرن واحد . وإن لم يقم بعملية الرد التى قام بها 
ابن سينا . اللهم إلا بعض تعبيرات قلقَة 00 أعتقد أنها كانت المفتاح 


)١(‏ يقول أرسطو فى ( مقالة اللام ص ١١9‏ ) ( واللماة أيضا من صفات الله . فإن فعل 
العمقلحياة . واه هو ذلك الفعل . وفعله الصادر عنذاته حياة فاضلة أزلية ) 

[69 بول الفارانى فى كتابه « ( فصوص الج «ى (ص س١‏ من المجموع ) « فص . 
500 د الأحدية تفسها كانت قدرة » فلحظت القدرة فازم العم الثانى المشتمل على اللكثرة » 
والقارىء لهذه القطعة من الفص بعد أن يكون قد فهم ابن سينا يستطيع أن .درك فى سهولة 
ما يريد أن بهوله الفا راف من أن إدراك الأول ذانه من حيث هى سداآ هوغارة عن الفدرة 
التى تترتبعلبها الأثار الوجودية . فاذا لحظ القدرة ومايترتب_علها يأ العم الثانى المتعلق بالمعاولات 


3-0-0 


الذى هدى .ابن .سينا إلى هذا الحلى . ولسكن العمل الجايل الذى. أبرزته. الفاسفةٍ 
الإسلافية فى: رد هذه إلصفات. على أتم ما يكون من الوضوح والدقة كانت. هن 
عمل ابن سينا. ل ٠‏ فاذا أضفنا إلى ذلك ججهوده فى التدليل 0 
الواجب 5 بعلم ذاته وقيرة"” ثم د ماقيل من أن. ذلك تلومه السكثرة 
دفاعا يتميز بالوضوح” والئيان :عنا فمل الفساراى الذى تتشابه . أفكاره مع 
أفكار ما نلميذه() فى هذه التقطة ٠‏ تبين لنا بوضوح أن همان مشكلة الصفات 
بالذا. ت كن أوْضح المو دن عله الإطلاق .. 500 

فإذا انتقلنا إلى مشكلة القدم .فانتانجد ابن سينا رغم أنه قد تأت ىالل توهوأان 
الغالمقدصدر بطر بقالفيض أز لاعن الخالق .بالافلاطؤ ئمة الجديدة9؟). وكذلك بالفارالى. 
واستعارمنهما بعض الافكار النى دافع بها عن المشا كل النىواجهته.كصدورالكثرة7©) 
عن ن الوا احد 0 مدو ز'الشر عن الخير . من القول بالوساطة » وبيان أن الشر 


)0( 0 ( ص ١6+‏ من المجموع ) « واجب الوجود مبدأ كل فيض 
وهؤظاهر على ذاته بذاته - فله الكل من حيث لا كثرة فيه ) ) وول (ص ١1١5‏ ) « عم الأول 
أذاته لا ينقسم.. وعامه الثاني عن ذاته إذا تكبرلم تكن الكثرة فى ذاه » وول : « كل 
ماعرف سببه منخيث وجبه . ققدعرف نفسه . وإذارئيت الأساباتته تأواخرها إلى الحزئيات 
الشخصية على سبل الإيجاب لك لكلى وجزثى ظاهر ء عن ظاهريته الأولى . ولكن ليس يظهر 
له ثشىء منها عن ذواتها داخل فى الزمان والآن . بل عن ذاته والترتيب الذى عنده شخصاً 
فشخصا بغير نهاية ) فالفارانى فى هذه الصوض تداعازل اسدكلة الت وضع اوها ان تتشابه 
مع حاول ابن سينا وإن كانت فامضة .70 

(0) أنولؤجيا ص | + وقاشرحه نينا وشرحة عخطوط بدارالكض حترة ثم(1؟ 
حكة ) وقدطك فىنسبته إل ىأرسطو. : وإلك ما يقوله فى كتاه: المناحثات الخطوط م 
الصرية حت رقم 68 ص > ( وأونحت شر ا لاك إلى 1 خرأثولوجا 
عا ف ألواوجيا من الطعن. » . 7 : 

: ("). راجع ستتلانا. فى. 006 وزاجم أنواوجيا: اصن 5-5 وعبون : البائل 
ص 8ك و5459 وهل - 


عارض وأم. عدى إلا أننا. لا نشى له تعليله لوقوف الفيض عند العقل العاشر . 
ورده البارع على مل زعم أن الشر قْ الخلق _0 فهو وإن أخذ الحل 
عفش 0 احيطة به عن سابقيه إلا أن فضله .فى البيان والدفاع والعمق 
أظهر م ن أن سكن ٠‏ عل أن ابن سددا له يجبوده الأخر ف هذه المشكلة . 
فهو الذى هاجم المتكامين وأبطل القول بالحدوث 8 وس ضروره ة اقول بالقدم : 
اتحتفظ الله بالكل اللائق به» وبين أن القول بالأزلية لايبيحه الدين سب بل 
يوجبه » فوصل التوفيق [ إلد أعل شووف + وفو الذى أطير أن" نكاة المتكلمين 
ف القول بالحدوث - وهى أن القول بالقدم.:يؤدى إلى فى الاختيار عن الله وهو 
كالله - واهية » بتوضيحهأن إثيات الاختيارالذى نعرفه لله ممايوجب اانقص , وكال 
التنزيه 2 ثقية عن الخالق 1 وبذلك فقدت هذه الدعامة قيمتها ٠وهو‏ الذى أخن 
ف تحليل معوى الصنع والخلق والإبداع ونان أنها لا تنافى القدم الزمالى , 0 
فى شر ح تلك الفكرة التى أشار إلها الفاراى ٠‏ وهى فكرة الحدوث الذاق() . مبينا 
9 العالم' حادث بالذات 5 ومع ذلك شبو قل بم بالزمان . وإذن ددم العالم 
لامحول بد: 4 وبين كو نه عذلوقا بلوحادثامذا ا معى. 0 فى تفسير المعجزة عمال يتناق 
مع العلية . فأرضى بذلك الدين والفلسفة » وحاول أن يثبت أن الدعاء الذى جاء 
بقائدته الدين لا ناف أيضا بع سيق القدر . قاين سينا إن كآن له فى فشكلة 
الصفات حله المبتسكر نسيياً . فله فى مشكلة القدم دفاعه الحار عن الحل الذى لأ 
إليه أسلافه من الفاراى والإفلاطونية الجديدة . 

على أن الآهم ‏ فى نظرى ‏ من ذلك كله هو نجاحه فى استخدام فكرة الواجب 
والممكن ف التوفيق بين الدين والفلسفة من نأحمة : والربط بين العالم وخالقه هن 


(1) يقولالفاراى (ص ١178‏ من الجموع) (الاهية العلولة لما'عن ذاتها أنها ليست . ولا 
عن غيرها أنها توجد . والأعس الذى عن الدات قبل الأعس الذى “ليس عن الذات . فللماهية 
العلولة ألا توجد بالقياس إلها قبل أن توجد . فهمى محدثة لا بزمان تقدم ) , 
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ناحنة أخرى:. ربطا يعتبر. أكثر يجاحا هن كل محاولة سبقته ٠.‏ ففكرة الواجب 
بالذات قد استظاع ابن سينا أن يستخدءها فى إثبات جميع ما أضِفاه أرسطو على 
غركه: آزاعب الوجوة كتكوة واعدا #وندطاء ومردا عه وعما عضا . 
وفعلا مخضا . وعاشقا . وسعيدا: وثابتا . وأزليا . وأبديا 0 سلفنا أنه لو ١‏ 
تثبت هذه الصفات . بل ثبت نقيض أى صفة منها . للزم على ذلك أن كرذواجن 
الوجود معاولا لا واجبا . واستطاع أن يستخدمها أيضا فى إثبات ما زاده الدين من 
صفات ٠‏ ككونه عالما بالغير . وقادراً . ومريداً . إلى غير ذلك . لانه لما كان 
واجما ٠‏ وكان 1 لغيره . كان من مقتضيات عليه بذاته الذى نقتضيه رده عن 
المادة أن يعم غيره من ناحية أنه معلول له . ولما كان علة لغيره جعل عليه بذاته 
من هذه الناحية كافيا فى إبراز ما فاض عنه هن اللخلوقات » فكان العم قدرة , 
ولا كان علة لغبره . وكان عالما بما يفيض عنه . وأن كاله: فى الفيض .كان عليه 
هذا إزاقة . ولما كارن علبه بذاته من حيث هى علة للإسموعات كافيا للع بهذه 
المسموعات.. كان علبه جمعا . وهكذا استطاع ابن سينا أن يستخدم هذه الفكرة 
أعنى فكرة 'الواجب ف التوفيق بين هذه الصفات الى تبدو متنافرة .. 

بل تستطيع أن تقول أنِضأ : إنه قد استخدمها فى مهارة أشند فى مشكلة 
القدم . ففسكرة الواجب بااذاتستلزم الوحدة والبساطة . وإذن العا ليس بو أجب . 
0 يمن . وإذن فهو معلول ٠‏ وجب لابرازه أن توجد علة ترجح أحد طرفيه . 
وهى الواجب . والواجب نام 0 والخوة ند الآذل:: و الممكق مستكمل 
للقابلية مئذ القدم ' . وإذن ٠‏ فالواجب أ ن يكون وجود الممكن قدما 00 
وإذن فف_كرة الواجب . وما اقنضت من خصائص . هى الى حملتنا على أن نقول 
إمكان العالم . واحتياجه منذ القدم إلى الخالق . ووجوده أزلا كذلك . فتحقق 
لنا المع بين فسكرة القدم الارسطية . وبينفكرة الخلق الإسلامية» وبذلكاستطاع 
ان سينا اعتهادأ على فكرة الواجب أن بوفق بين الدين والفاسفة فى مشكلة 
القدم .كا استطاع مها أن ججمع بين الدين والفلسمة فى مشكلة الصفات . 

وابن سينا قد بجح أضا اعتماداً. على هذه الفكرة ف الربط بين الله وخلقه 

رباط وثيق محر عن القول به إفلاطون وأرسطو . فالله علة للعالمم. وجد بوجوده 
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وهو دائم بدواهه . -وأى رباط أوثق. من رباط العلة بالمعلول » . وبذلك استطاع 
أن يحعل الله. والعالم كلامماسكا:. بأن جعلالثانى من لوازم- الآول ومعلولاته . 
وإذن فلس العالم ألحسو: نس ظلا(9© لعال المثل :ا قال إفلاطن . و ليست الصلة 
بسن هذا العالم وبين أله هى صلة العثق والمحة9) 2 ذهب إلى ذللك. ادها ٠‏ بل 
الصلة أوثق الصلاث وأقواها . 

ونذلك استطاع ان سينا أن يفصل فى تلك المشكلة العتيدة ‏ مشكلة الضلة بين 
الكامل الثابت البسيط . وبين الناقص اللمتغير المركب المتعدد . وهو بهذا الرباط 
جدير بمكانه بين الفلاسفة . ظ 

أنا لا أنكر قط أن فكرة الواجب0©) والممكن قد.طاف حولا أرسطو . 
ولكنى أعتقد امت أرسطو كان يفهم من الواجب الخالى من الاغير والقابلية . 
ومن الممكن القابل والمتغير . أو. بعبارة أخرى أراد من الممكن الهيولى . ومن 
الواجٍبٍ الصورة الحضة . ول يستعمل الواجب 16 استعمله ان م ينا فما لا علة له 
من غيره » وهو مع ذلك علة لغيره . والممكن. فا لاعلة له من ذاته » وهو مع 
ذلك تاج فى وجوده إلى غيره » وذلك لآن الواجب عند أرسطو ليس علة 
فاعلية . والعالم فى نظره ليس مخلوقا . فبق الله والعالم فى نظره منفصلين ومتجاورين » 
وليس بينهما من رباطإلا رباط العشق وانحبة ٠‏ وهو رباط جدير أن يقول 
: شاعر لا فيلسوف . ظ ظ 

ولا أتكر أيضا أن الافلاطؤية -الحديثة قد عالجت هذه الفكرة - 
ذكرة الربط: بين الله ا : لخجعات الثاني فائضا عن الأول . ومعنى “هذا أنه 


060 وفي ذلك يقول الأستاة "كر م( 0 « إن ا بدى أن الثال هو الشىء 
بالذات والمسم م شبح ع لمثال ) - 

(0) وى ذلك يؤل الأسنتلذ كرم (صم) 0 ووسناككم أدخل فى. .باب الخال والشعر 
من المشاركة الأفلاطؤنية ». 2 

(") الجانب الإلمى للدكتور لبه ( اليم الاق عل 0م) . 


ممأوّل: له ٠.‏ إن لم: يكن. .بعضا مئه. , وهذا: واضح فى _كلامهم ٠:00‏ ولكنها” لم 
1 اقنقطع أن" تعرف لله بالواجب أو بالعلة: ..وأنتبين 'الخضائض ال تقتضها:واجيته . 
اخ ينبين خاو العالم م . واحتداجه من أجل ذلك إلى خالقه , 0 تنمدا أ يض 
ف لثوفيق 9 2 الى بدو متغارضة. 
' والقاراى0) وان الله ديه المكرق: .فعرف لله كراد اجن 
الوجود .وعلة للعالم ؛ وعرف العالم يعنوات أنه مكن ومعلول إلا لأ أنه ه لم 
يستطع أن ؛ إستخدم هذه الفسكرة استخداما طبيا ف مشكلة الصفات ' من اع 
ولا ف بيان أن العالم تتناق 59 مع حمالم الو اجب كا بينه ابن سينأ 
من ناحية أخرى » فلم .فضل التوجيه .والامنتاذية من غير شك وق ارين ف 
هدوء وإصراد أن التلميذ قد د شرق ستاك ف استغلال هذه الفجكرة 


٠ 


فإذا انتقانا إلى مشدكلة اللو د . فاذا رى ؟ نيحد ان ا يعتقد عقيدة جازمة بأن 
كال الإإذسان اه[ نان[ ماهو ف المعرفة وعدصوله على نهاية تطوره وؤصوله إلى المرئبة 
'ال:فوقه فى:سلسلة الوجود : ويعتقد أيضا أن هذه السموات ابخيلة العامرة بالملائك 


©(() سئتلانا فى عخاضراته وأثولوجيا شمر (:ديتريصى ):ص م1 . 
(5) الواقع أن الفارانى عرف الله بعئؤان-كونه واجب الوجود وعلة اءالم بل واستدل على 
وجوده من الوجود ذاته كما فعل ابن سينا وأضئى عليه سائر الصفات الشرعية والفلسفية ؛ 
1 وبمدح هذا الوجه في الإثيات كم قعل تابيذه عاما بل وتستطيع أن تقول | أنه قد استخدمهذه 
الفكرة أضا فى إثيات بعض خصائص الحرك الأول لله ولكن هذه الأفكار الغامضة كانت 
أوضح عند تاميذه الأذى استخدم هذه الفكرة مهارد أ كا كه وهد انطو وزطبيعى. فالأفكار 
الفحة عند الفارانى قد نضحت وأنعت محم الزمن غند اءئ. سينا حق أصبح مذهيه أوفي 
وأوضح صورة لافلسفة الإسلامية الى هى مزيع من أرسطو والإسلام . ( راجع عيون السائل 
حن 5؛ ؤما بعدها وص ١١4‏ من- الجموع وص ١١#‏ و ٠*5‏ لتري بنفسك ما يؤيد 
ما ذهبنا إليه) . 


1 


والنظام واجمال والخير من امحالٍ .أن تفسد أو أن تبيد : فيسل مع أرسطو بأبديتها.. 
ولكن هل" مخنى هذا أ يلمى دينه.. وهو ديول بمعاد جسماق اتحقّق للإنسان. أقهى 
أنواع السبعادة . إذاكان فى حياته يعتنق الحق. وينصرالفضيلة . نعم إنه لم يفس . بل 
مر عن ساعد الجد . وجاء بأوفى محاولة قام بها إنسارن. فى سبيلالحافظة . على غابة 
الإنسان بماهوإننسان . وهى المعرفة . وتحقيق مار إليه الشرع من تأ كد هذاالمعاد . 
ل فت أن الغ س جوهر مفارق للبدن وأنها روحية» ثم قال بحدوثماحين دأى 
أن الحدوث هوالحل الوحيد الذىيوص ل [لالقول بتشخصباوجرئيتها . وربط بينبأ وبين 
الجسسد برباطين . رباط التدبير من ناحية . ور باط أن النفس تنتخذ من الجسد آلة لها 
فى الاستكدال بالمعارف من ناحية أخرى  .‏ وأكدذ فى قوة أن أعمال الإنسان فى هذه 
الحياة لا يمكن أن بمحى أثر ها بعد الحياة . مايترتب عليه نعي الروح أو شقاؤها . 

أثبت أنالنفسمدركة بذاتها . قإذا 1كتسبت ملك الاتصال ,العقّل الفعال. وفارقت 
الجدد بالموت . وبقيت خالدة . فإن معارفها تخاد معها . ثم أخذ بعد ذلك فى.بيان أن 
هناك ألما روحيا ونعها روحيا . ثم أخذ يبين أن الألم والنعبم الروحيين بمثلان فى 
السعادة والشقاء أعلى المراتب . وأخذ يستدل على ذلك بالقياس والتجربة .. ثم أخذ 
فى تفصيل المعاد الروحى ملاحظا ما فصله القرآن من مراتب للأشقياء والسعداء: 
خعلصنقا فى أعلى مراتب السعادة . وثم الفلاسفة الفضلاء . وصنفا فى أقصى مراتب 
الثقاوة . وهم الجهلة الفساق الذرن نهوا إلى أن كلهم فىالحق والخير . ومع ذلك فقد 
ظلوا معرضين . وجعل عذاهم داتماء وثم بذللك يقابلون السكفار فى .لسان الشريعة 
الغراء » ثم جعل بين هاتين مراتب . فالعالم الفاسق له عذاب اأشوق إلى التع الحسية 
الى يستحيل الحصول عاما بعدالموت بسبب ذهاب الالة . وهىالجمم . إلىغير رجعة . 
ول يشأ أن يقول ببطلان نفوس الجاهلين الذن اعتقدوا أن السعادة فى انمحسوسات. 
بل جعل طم نعيها حسيا.وإن كان بطريق التخيل . ثم جعل نهايتهم فى الآخر سعيدة . 
وقرد أن نفوس الأطفال الغريزة فى مرتبة. وسط تقابل مرتبة أهل الاعراف فى 
لسان الشريعة . ثم أخذ بعد ذلك فىبيان أن السعادة فىالآخرة مرتبطة تمام الارتباط 

بالعقيدة 0 والعمل الطب ف هذه الحماة . قال بأصل المعاد .. وجعل السعادة 
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"فيه مىثبطة بالمعرفة وفكارم الأخلاق . واسكنهفى سبيل المحافظة على نظرته فى أن كال 
الإنسان [ما هو فى المغرفة .لم يعارض إلا فى وصف المعاد وكيفيته . قائلا إن هذه 
ااكيفية يا وردت فى الشرع إنماهى أمور جى:.نها لاجل العامة . وهى فى الوقت 
نفسه أشتمل على رموز يستطيع الفلاسفة أن بدركوا | الحقيقة من ورائمها. لجمع 
ذلك بين الفلسفة الى ترزى أبذية العال . وأنْ كال الإنشان إنما هو ف المعرفة . وبين 
الدين الذى جاء لخل الناس على عمل اير . عن طريق التبشير نحياة أخرى فبا لذايذ 
حسية ومعنوية وذلك بعد أن تبدل الأارض غير الارض والسمؤات . 
أنالا أنكر أن عاولة: إثبات تجرد النفس وخلودها والقول بالمعاد الروحى 
وأن ما ورد فى الشرائع من آيات فى وصف النعيم الحسى الذى تلقاه النفس بعد 
الموت إنما هو رموز وإشارات اضطر أدان الشرائع إللها قد قال به كثيرون قبل 
ان سينا . فالإذلاطونية الجديدة قد قالت به . )١(‏ وكذلك الفارانى 9) بكاد بتعميراته 
القغيزة الدفيعة أن تكوق ملوما الوذه اق كثير من توا عن سكير ماق وله الخأولة. 
ولكن إبن سينا كا قلت » يتميز عن كل هؤلاء . فنهجه الحدسى فى إثبات النفس 
وخصوصا فرضه العجيب . فرض الرجل المعلق فى الطواء . يكاد يكون من صنعه 


)١(‏ راجع سنتلانا وفى ذلك يهول « إن الإفلاطونية تقول إن الملل قد وضعت لتقريب 
الحقائق الإلحية للأفهام العامية فتلبست بقشور حسية ما يناسب أفكار الخهور وعوائدهم . 
إلا أن الفليسوف لا يقف عند ذلك ومن النظر فى مقاصدها » فتنسكشف له ما تضمنته 
من المعاتى الخفية والأسرار الدقيقة الإلمة ) . ويتقول صاحب أثولوجيا ( ص " ) « النفس ليست 
يرم وإنها لا موت ولا تفسد ولا تفنى بل هى باقية داعة » 

(؟) والفاراى يرى محرد النفس و<الودها بل وحدوها وستقد بالسعادة الروحية وتربط 
السعادة بالفكرة الحقة والعمل الصالح ويثبث الأم والنعم ارفغن . ولكن كم قلت داتما 
فى إنجاز واقتضاب . ( راجع آراء أهل المدينة الفاضلة ص اه و ص ١4١٠‏ إلى صفحة ١54‏ 


من امجموع ) 
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.فق ؤفرأق 95 ار مدنا مدا اليج بطر يقت فى اتملشفه النفيى(١)‏ 

:.. 15أ! لا ننسن عناية .أبن سينا .الدقيقة بتطبيق مراتب السعادة : وإلكتهازة فى المباد 
الروحى على ما جاء فى القرآإن!! كرم. والسنة المطهرة .. ",0322-1 
... كذلك لا ننسى تأوبله لمعانى الجنة والنار والصرّ اط ٠‏ وشبرحه 6 لليماد 
الى وحى. ونا كانه أن النعم الروحى حقيقة لاشك فها . وأنه متمين عن التعيم الجر . 
وربطه .بين عمل الخير 7 1 الحق ف الدنيا وبين السعادة ف الآخرة ِ. ما يحل حاوا ه 
فى هذه المشكلة بالذاتب أوفى محاولة عل الإطلاق . 


العقو؟ 


وإذن فابن سينا فى مشا كلنا اثلاث متمين عن غيره من المووفقين .فقون فى 
الواقع أوه ضح الموفقين على الإطلاق » لآن هذه م ى المشاكل الرئي أإنسمة او في تحتاج إلى 
7 ف |! 5 وتجديل فى الحاول وأجادة ف البيان - 


0 


5 ولكن رغم 5 ا الذى بذله ابن بسنا ف التوفيق بين ادن وافلسنة . 
هل يجح . أم أن الفجوة رغم هذا الجهود ١‏ 7 تم : تحدث سوه با فى هذه الحاول 
التى لجأ إلمما ابن سينا فى عملية التوفيق هذه لوق إل ان جد فد السام ن النجاح ( 
ندا حلو له فى مشكلة الضفات ٠.‏ قاين سينا قد جءعل الله بعل غير عن 0 بق ذاته . 
لآنه مبدأ وعلة . والعلم بالعلة يوجب العلل راوسلا "الل سينا فى الاشياء 
لاناشمًا عن الاشساء . وجعل العل. بالكثرة من اللوازم النى لاتنافى الوجذة والزساطة . 
َو جعل العم الجر ياآث عن طريق ضصفات كاية لا تنطيق قالخاز جَ إل على جز ء 
وجعل هذا للم غير مقترن ,الرمان حى لا يلزم من أقترانه به تغيره المؤدى إلى تغير 
الواجب . مع الحاجة إذا كان مقترنا بالزمان إلى أ لة جسمية فى الإدزاك . 


)0( من المعروف أن كعات الشفاء قد ترجم إلى اللعة اللاتيشة وقد أأعسدت أن حهته مرارا 
قبل ظهور ديكارت . وكان متداولا فى مدينة فيئيس بين سنق 104531495 ١‏ أى قبل :مبلاد 
,ديكارت: محمسين سنة فقط ؟ فلاببعد أبدا أن يكون دبكارت قد اطلع عليه عن ظريق مباشر. 
أو بواسطة غيره عن اطلع عليه 


اهم| ل 


وأنا أقو ل لابن سينا رغم معازضتى فى أن العم بالعلة يقتضى العلم بسائر 
المعاولات المترتبة علمها ‏ : إن الدنين لا يألى أن يكون عل الله بغيره ليس .عن طريق 
هذا الغير. بل ربما يوجب ذلك . لآنه يقرر أن جميع الاشياء موجودة فى علبه قبل 
وجودها فى الخارج . فكون عليه فعلءا لا انفعاليا فكرة طبة لا يعار ضبا الدين 

وأقول له أيضا :.إنك جحعلاك الله عالما بالغير لابائذات فقط قد أرضيت الدين فى 
المبدأ ‏ أعنى فىكونه عالما بالذبر لا بالذات لفسب. كم قرر ذلك أرسظو ‏ ولكتى 
أنسكر بناء على رأيك فى العلل من ( أنه تقرر الصورة المعقولة فى نفس العاقل تقزر 
ثىء فى ثىء آخر() ) أن ذلك لايوجب كثرة فىذات الواجب . نعم لك أن تقول: 
إن العلم بالمعلولات المتسكثرة كان نتيجة للع بالذات الواجبة التى هى علة وفاعلة . وأن 
العلم بالكثرة متأخر عن العم بالذات . فقد لا نعارضك فى هذا . ولكن أن ذلك 
لا .يوجب كثرة فى الواجب فهذا ما لا نستطيع أن نفهفه . فالتأخر هئا على فرض 
وجوده إنما هو فى الإدراك والوسلة . ولكن ف النهاية لابد أن تتقرر صور 
المعقولات فى نفس العالم . وهو 'الله . والمعقولات على رأيك متغارة فى ذاتها . 
ومغارة للواجب.. ‏ 

والواقع أن الكثرة هنا تحب من وجو كثيرة . فأولها الكثرة الواجبة بسبب 
كو نالواجسقاءلا العم ولا توقابلالها. فيكون الواحدمنكلوجه قابلاوفاعلا » وهذا 
«زدى على رأيك إلى كونه متسكثرا . وهذا ما تمنعه . وثانيا أن العلم فى هذه الجالة 
يكون صفة ليست سلبا ولا إضافة . وتسكون قاممة بالعالم وهو الله سبحانه وتعالى . 
فبلزم على ذلك أن يكون الله ملتئما من ذات وصفة قائمة به . وأعتقد أن الدفاع عن 
ان سينا مع التزام رأيه فى العم - ,فى هذه النقطة بالذات لا يحدى . ولذلكِ قد 
ذهب المتأخرون من المششائين وبعض رجال الإفلاطونية الجديدة كفرفريوشس ىق 
يتخاصوا من هذا الإشكال ‏ إلى رأى ف العم بقول بأنالمعقولات بعد حصوذا بتتحد 


)1( الإشارات ج ٠ص‏ 8ك . 
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.نعضها يبمض.. ثم تتحذ بعد ذلك بالعاقل . فلا. يكون هناك كثرة تلزم عن إدزا كها . 
: .د وإذن فاب سينا إذ جنس إلىالدين قد أغشب الفلسفة 0 مافظعل ام فين. 
.وهو الشرط الواجت ف التوافيق :الناء ظ 
::فاذات ركنا مشكلة العكثر ة إلى مشدكة الجزئيات لتغيرة : انا : نخد م :قد 
حلها على أساس أن الله يدرك الجزئيات بوجه كلى. لاينطبق فالخارج إلاعلى جزق . 
ومعنى هذا بصريح العبابية أن الله سبحانه وتعالى لا.يعلم الجزئيات :قبل .وجودها - 
من بحيث هى معدومة ‏ ولا بعد وجودها - من حيث هى موجودة لآنه :يعليها 
علدا بحرداً عن الزمان ؛ وهذا يستلزم -فى رأف - أن يك يكون الله جاهلا كل الجهل 
يبعض.أوصاف هذا اجرف و 55 لاارضى الدين قط ٠‏ على أن الدين من ناحية 
أخرى يصرح بأن الله يعم الرؤنات من حيث هى مقارنة بان :مان . فااقر أن لآ بتحدث 
عن الجرئيات إلا مقترنة.باللؤمان - إن فى الماضى أو الحاضر أ والمستقبل ‏ فعادو مود 
ومن [ليع قدكانوا ثمملكوا والضول ومن معه من امو منين يخاطبون من الله بماينىء 
عن عليه حضودمم وقت خطابهم ظ والقرآن نقسه يتحدث عن أخبييان ستحضل فى 
المستقيل ..« سيهزم اجمع . ٠»‏ غليت الروم فى أدفالآأرضو ثم من بعد غلبهم سيا بون» 
إلى غير ذلك من الأيات الى وردت فى أوصاف يوم القيامة . فإدراك الج من 
غير أن يكون مقترنا بالزمان ٠‏ وإن حل مششكلة التغير إلا أنه يستلزم الجهل : و 
نققص . ويؤذى إلى مخالفة صرحة لنضوص الككتاب . ْ 
وأَعِنَقَد أن بعضن المنكلمين كانوا فىمسألة الكثرة والتغي رأ كثرليافة مناننسينا. 
فهم قد قالوا مع الفلاسفة بوحدة الواجب وشاته وبساطته . فليا اصطدموا مشكلة 
0 الناشئة عن العم بالجز نات المتفيرة : قالوا | إن العم إضافة . وكثرة الإضافات 
١‏ لا #دى إلى كثرة قَْ الذات . وكذلك شرا التابع لتغير الجزئيات المتقلبة 0 
إل افر ف الذلت . وق ذلك يقول سعد الدن التفتازانى ) والحق أن العلين - 
بأنه لم يكن ثم كان --متغابران . أن التخير'فى الإضافة أ و العالمية لا يقدح فى 7 
الذات(0) ) . 
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-:. ولعلابن رشد كان أكثر من اجميع لباقةأوتبرنباإذقر رأنالله يعللالاشياء غلا مقترنا 
بالزمان ..:فيعل.ها خال كوتها معدومة بعئوان كوانها تمعدومة . ويعلئها. بعد. ؤجودها 
بعنوان كونها موجودة . ولايلوم منذلك التغين فى ذاتة . لان التغيز إنما يلزنم عن العم 
الحادث . والله بعل هذه الآشنياء بعل قدم' وليس كل .ما يلم الحادث يلزم :القدم ء 
حت . لآن العانز بين. العليين يؤدى إلى الاختلاف فعا يتز تب على النوعين ٠‏ وهك_ذا 
رى أن ان سينا إذ يجنم إلى افاكلة هوس لرالعيالقات قهدالة 
العم بالجرئيات لا ل الدين » وهو الشبرط الواجب ف التوفيق.الناجح , 

فان سينا إذ عيل إلى الدبن في مسألة الم بالغير لا برضى الفلسفة.. وَإِذِ ييل 
إلى الفلسفة فى مسألة العم بالجرئيات لا يتفق مع طبيعة. الددن . وهذا دليل على أنه 

إلى هنا لم يكن من الموققين فيا حاوله من التوفيق. . 

والآن لندرع مشكلة العم ولنتتقل إلى بقية الققات الى سببت تعفن الا 
وهى صفات المغانى من القدرة والإرادة والحيساة والسمع والغير والكلام » 
ولنناقش الل الذئ لجأ إليه ان سينا . . وهو رد هذه الصفاتإلى العلم » فنحن نس له 
بجو دة الخل فى بعض الصفات كالسمع و البصر .“فإن ردها إلمإدراك المسموعو المصر 
قد لا يكون هناك كبير اعتراض عليه » وقد قال به بعض ا تكلمين . ولشكن الذى 
لاأستطيع أن أشغه . بلأسارع فأصرحبعدم بجاخه هو رد صفات القدرة والإراذة 
ا إلى العلل . 

قد نسل مع ابن سينا باستحالة أن تسكن إرادة الله كإرادتنا أعنى إرادة 

55 الباعث وتحركها الشبوة ‏ فإن هذا يعتير نقصا بالنسة'له يحب أن يتنزه عنه . 
ولكن انب ذلك نقرأ فى السكتاب العزيز نات كثيرة تدل على أن الله مطلق 
الخرية والاختيار . فهو يقول :ه وربك خاق ما يثناء ومختار .وهو بقول :« إنما قولنا 
لثىء إذا أردناه أن نقول له كن فيكون » وهو يقول:« وإذاشئنا بدلنا أمثاهمتنديلا» 
وهو يشول: ديا أسها الذن أ“منوا 'من برد مذكم عن ديئه فسوف بأق أله بكوم حم 
.وحبونه » وهو يول: ٠‏ وإن تتولوا ”م توليم_منقبلٍ يستبدل قوما غير ثملايكوتوا 
ظ أثالم » وهو يقول : , ولو شاء ربك لافن مف الارض كلهم جميعا + ؛ إلى غيز ذلك 


هما - 

من الأيات الى تدل على أن الله كائن سام له مطلق الحرية والاختيار فى أن يفعل 
ما يشاء . وحسماءريد . ولاممكن أن تتحقق الحرية والاختيار إلا بإرادة ومشيئة . 
ولا بممكن أن تعؤد هذه الإرادة التى تحقق هذه الحرية والاختيار إلى معنى ٠‏ العل 
بفيضان الكل . عنه ورضّاه عن هذا الفيضان. لعلمه ,أن كاله فه ء ٠‏ فالفرق بين الارادة 
امحققة للاختيار.وبين الإرادة هذا المعنى جلى واضح . فإنها بمعنى العم ليست إلا أمرا 
سلبيا لا حقق شيا من ذلك على الإطلاق . وإذن فتأويل الإرادة قد يسم : ما لايتناق 
مع كال الؤاجب . ولكن الذى لا نستطيع فهمه أن نرد الارادة الخصصة للسكن 
تبعُض أحواله الجائزة عليه دون البعض الآخر . واحققة للحرية والاختيار اللذن 
ينص الله اما كثيرا فى حك الآيات . إلى صفة الم بفيضان الكائئات عنه . مع 
أن الاختلاف بن الأمرن بكاد يكون بدمهيأ . 

فإذا ركنا الإرادة إلى القدرة . فقد نسل له أيضا وجوبالقول بمغايرة قدرته تعالى 
لقدرتنا الى تحتاجإلى قوة باعثة .وأخرىبحر كه . فى إبرازماتصنع . ولكن هل يتصور 
إنسآن أن يعود معنىالقدرة إلى معنى (العلم بالذات من حيثهى مبدأ وعلة للكائنات) . 
أو بعبارة.أخرى . هل يصم أن يكون التعمّل قدرة بها الإيحاد والإبراز ؟ . أظن أن 
ذلك عسير على فهم جميع الناس غير ابن سينا ومن قال برأبه من الموفقين الذي نحاولوا 
أن بردوا صفات الله الفاعل فى نظر الإسلام إلى صفات الله امحرك كغاءة فى نظر 
الفلسفة الأرسطية ...وهل من الممكن أن يكون العم صفة تأثير وإراز . ومهمته فى 
الواقع هى الكشف .والإيضاح ..وإذاكان التعقل صفة إبراز كالقدرة . أو هو فى 
الواقع قدرة . فلماذا اضطر انن سينا أن يقول بالوساطة مع أن البارى يعقل حقا:ق 
كثيرة متقّررة فى ذاته . وهذا يستلزم بناء.على أن العم صفة إبراز أن تفيض عنه فى 
وقت واحد معلؤلات كثيرة : ل ل يستازم أ كثر من ذلك . ؤهو كن العام بسار 
مافيه قدبما .وليس مشتملاعلى.ثىء. حادث أصلا . لآن المذهب يقرر أنالبارى يمجرد 
عقله ذاته ب من حيث هى علة تفيض عنه المعاولات' . وبما أن جميع الحقائق سواء 
كانت جز ئة 0 و كلية متقررة فى ذاته ٠.‏ فاذن عجر د عمَّله لما بحب أن تفيض عنه . 


- 
ومادام هذا التعقل أزلا فيجب أن تكون الكائناك أزلية كذلك . وأظن أن 
ابن سينا لايسعه أن يس مهذه النتيجة : ظ 
فإذا تركنا صفة القدرة إلى صفة الياة مع التسليم بوجود عخالفة بين نوع الحساة 
فى الواجب ونوع الحياة فى الشاهد ‏ فإننا لا نستطيع أن نسل أن الحياة بمسكن أن 
تعود إلى العلء وذلك لآن ماقرره ان سينا من أن الحياة تتحقق بشيئين : فل 
وإدراك ؛ والعلم قد حقق هذن . فبه الإدراك وبه الفعل . فهو إذن حياة . صردود 
ما سبق من أن العم لايمكن أن يكون قدرة بها الفعل . وعلى فرض أن العم يحقق 
الإدراك والفعل. فهل بمكننا أننقول : إن الحباة هى العل ؟ أم أنالحياة ثىء يصحخح 
الاتصاف بالعل ؟ أعتقد أنك لكى تسكون عالما بحب أن تسكون حيا قبل ذلك ليصح 
أن تنصف ذه الصفة . ويعترف أبن رشد )١(‏ بأن رد الصفات المتمددة إلى معنى 
واحد يعسر فهمه جدا . 
وأخيراً هذا هو ان سينا فى مشكلة الصفات . رأى أن كال الله إنما يتحقق بإثيات 
الخصائص الى اقتضتها الفلسفة له من كونه واحداً وثابتا وبسيطاء ورأى أن الصفات 
الى جاء بها الشرع يستحيل أن تبت يا هى فى الشاهد له . فقال بضرورة كونما فى 
الواجب على خلاف ماهى عليه فينا . وكان يستطيع أن يقول : إن صفات الواجب 
التى جاء بها الشرع متغايرة فى نفسها لتغاير الاثار المترتية عليهاء وثابتة له على وجه 
لاينناى مع ماثبت له من الثبات والوحدة والبساطة . أما تحديد هذا الوجه فهو أمس 
يحل عن إدراك الإسان وتفمكيره . وانكن طموح ان سيناكفيلسرف برى أن 
من مهمته أن يدرك حقائق الأشاء جميعا على ماهى عليه أنى إلا أن بحدد هذا الوجه . 
فقال رد الصفات اذ كورة إلى العلل . فباء فى رأف بالفشل . فهو من غير شك بريد 
دذللك أن ينزه الله عن النقص . وهو بغير شك طموح بريد أن يصل إلى الحق.ولكن 


هل وصل إلى حقيقة الصفات هذه ؟ هذا مانشك قه ومانعتقد جازهين أن حقيقة 


. تهافت النهافت ص هلا‎ )١( 


سام 8ب 


هذه الصفات نجل عن إذراك العقول الانسانية. والأفكار اليثمرية :فحن نشسكر له 
واه بيو عمق لناكا ةا رهد رمق ملةبر زتشفاقه. والان + 

٠‏ النشقل إل مشدكلة القدم : ١.‏ إى . ١‏ ظ 

مل فرض إلتشَلير م أن العام ب ترط لفلف . 0-7 كرذع قل 

لوقا يا برى إلدن ؟ إنتعرض كلام أ, بن سينا فى الحل بإجاز ولنناقشه فيا رأى 
فاان سينا يحل المشبكلة على أساس فيكرة ه الإمكان و فهو يقول :لننظر هل يكن | 
أن يكو العالم واجب الوجود بالذات » ثم يقول :.إن ذلك مستحيل . لآن صفاتٍ 
الواجب:من الوحدة والبساطة غير متوفرة فيه . وإذن فهو تمكن ناج فى وجوده إلى 

علة واجبة الوجود وهى الله ٠‏ وعلة ألحاجة هى الإمكان وهذًا الإمكان أزلى يصححم 
الوجود منذ الأزل كي تصححة بعد أن يكن :ولكن الفرض الثانى باطل . للآنه. 
ستار م التغير على الله من ناحية: ويؤدى إلى النسلسل من ناخية أخرى . وإذن, 
فيجب أن نقول ؛ : إن العام . علوق 5 فهو قديم . وهذا بسار الفاسفة 
والدين على القول به . 

ولكن فل مصاع ان سيان يبت أن العالم ممسكن محتاج فى وجوده إلى عَلة 
خارجةعنه ؟ فى رأف أنه لم يستطع .لآن الدليل الذى قدمه على أن الوحدة والبساطة 
من خصائص الواجب لا يؤدى إل إثبات هذه النتيجة . فدليله فى إثبات الوحدة. 
تلغضن :ن أن واعن يك اس د ا ال 
00 . وتعيئه [ما أن أيكؤن إذاته فكون واحدا . أولغيره فيكون معاولا. 
ولامكن أن يكون معلولا. لأن إإفيرضن أنه واجب . وإذن فهو واحد لاشريك له . 
وأنا أقول له:معنى واجب الوجودالذى توصانا إليه بالدليل « موجود لاعلة لمخارجة 
عن ذاته . ). وهذا المعنى يصحأن يلبت لشيئين أوأشاء تنكو نكل ذات يا مخالفة. 
للأخرىفحقيقئها.ومشا ذفان وضق أنهالاناج إلمعلة خارجة عنها فووجودها . 
وتكون كل ١‏ ذات م: ن هذه الذؤات امختلفة ه قتضمة لتعينها الختاف - - على فرض التسايم 
بأن التعين أمر وجو دى ‏ واشثلاف التغيتات يؤدى إلى اختلاف الواجْب و تعددة. 
من غين أن كوت معلاو لا لنرة.. فك ون تعينه من ذاته . ومع ذلك فهو فتعده . 
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فإن قلنا: إنتعدده يؤدى إلى التركيب في أفراده من مشترك بينها ومين ذكل 
منها.. والتركيب باطل:. قلنا على فرض أن التعدد يؤدى إلى . التركيب فى: الخارج 
من .مشدترك ويز لا :فى الذهن فقط , وهذا موضع مناقشة .. فا الدليل على 
بطلان التركيب فى الؤاجب:؟ أظنك ستقول يا أن. سينا : إننى قد قدمت أن 
المركب فى هذه الحالة..يكون .محتاجا إلى كل جزء من أجزايْهِ . وكل جزء من 
أجزائه. غيره . فيبكون عتاجا إلى غيره . :فيكون معاولا لا واجاً . . فإن كان 
ظننا صحييأً فسنقول لك . إن واجبالوجود الذى أثبتهدليلك معناه .أنه 
ليس محتاحا .فى وجوده إلى علة خارجة عنببه تعظيه الوجود” . والجرء على 
فرضي احتياج الكل إليه ٠‏ وإن .قيل إنه غيره . لكنه ليس غيرا ,خارجا: حتى 
يناف الوجوب الذى ثبث. بالدليل. . وحينئذ فلا مانع أبداً من أن يكون الواجب 
مكيبا من جزئين كل منهما واجب. الوجود بذاته . ويلزم من وجودهسا معا 
وجوة -الذات الواجنة بوجومما . وتكون الذات فى هذه.الحالة ليست تحاجة 
إلى علة خخارجة عنها » فلا تكون يمكنة . بل واجسة المعنى الذى يؤدى 
ليه دليلك(1). : ء 

وفى هذه الحالة ‏ كا أعتقد ‏ لابد أن تلجأ إلى القول بأن هذا مستحيل , 
لان وجود جزءن كل منهما واجب بالذات حال . لان التعدد فى الواجب 
باطل . لقيام: الدليل على وحدانيته . وحينئذ يكون من السبل جدا على كل 
إنسان أن يقول لك . وإذن فقذ ثبت -الدور . ويجرت يا ان سينا عجزا تاما 
عن اثبات الوحدة - والبساطة . وذلك لآن إئبات الوجدة بمعى عدم الشركة .قد 
توقف_فى -النهاءة .غلى إثبات. البساطة . والاستيلال على البساطة قد انتبى :فى 
النهابة. إلى. الاعتماد غل دليل الوخدة .. وإذت.هقد تتؤقف إثيات كل دعوى «نمها 
عل ثبوتٍ .الإخرى . وهذ! هو الدور' بعينه.. ومن. دَأق' أنه من :العسير نجدا 


(1) ولابن رشدفى كتابه « تهافت التهافت » ( ص .07.).:. إن مسلك ابؤسسينا فم إثبات 
الواجب لايؤدى إلى نفي التركيب عنه , و 1 


9و ب 


على انن سينا أو من يدافع عنه أن بحيب على هذا اانقد . وإذن فكون العالم 
متكثرا ومركا لاينق أنه واجب الوجود . بمعنى أنه ليس نحاجة إلى علة خارجة 
عنه تعطيه الوجود . وقد قال أرسطو ر نم أن العالم 50070 ف أيه 
أنه موجود من ذاته . وإن جعل حركته محتاجة إلى حرك آخر غيره . 

وإذا ثبت عجر إبن سينا عن إثبات أن العام مكن محتاج إلى علة . فقد 
اندم حله وجميع ما يترتب عليه . ولسكن لانريد أن نقف.مع ابن سينا هذا 
الموقف , بل- سنسل .له أن العام محكن . وعتاج فى وجوده إلى علة تعطيه 
إياه ؛- وأن إمكانه أزلى , ثم نقول له بعد ذلك . وهل أزلية الإمكان تقتضى 
إمكان أن يوجد المالم أزلا ؟ حتى نقول : إنه لا مانم من جهة القابل - وهو 
العالم- أن يكون موجوداً أزلا . أم أنها لا تقتتضيها ؟ فى رأنى أنها لاتقتضى إمكان 
الازلية بل لبا فكوق مكنا محتاجا فى وجودى إلى الغير يسارم أن أكون 
متأخراً فىالوجودالزمىعن ذلك الغير . مبما كان مقدار هذا التأخر 5 العلة الفاءلة 
بجحب أن سيق 'المعلول زمنا .. وإن عارض فى ذلك كثيرون . وأنا لإا أتصور 
أبدأ كيف أكون مساوتا لعلتى فى الوجود ٠‏ وإذن فق أى وقت قد استفدت 
هذا الوجود منها ؟ أو على رأى الرازى7() . لا مخلو الام . إما أن يكون 
فى حال البقاء . وفيه إبحاد الموجود . وهو باطل . أو فى حال العدم أو الحدوث . وى 
هذه الحالة لا يكون المعلول قدبما . وإذن فقول أولتك الذن يذهبون إلى أن 
القدم يصح أن يكون أثرا للموجب باطل . وأشد منه بطلانا - فى “رأف دام ذفت 
إليه 0 كتابه م أبكار الافكار2(2) , من أن القديم يصح أن كوث انا 
البختار . وأرسطو نفسه يعترف بذلك . ولعل هذا هو الذى منعه من القول 
يخلق العالم حينما تبين له بالآدلة أنه قدم0© . وإليك نصه الذى يعترف فيه بأن 
العلة الفاعلية يحب أن تسيق فى الزمن مءلوها . يقول أرسطو : ه وللعال الفاعلية 
(١)المواقف‏ ج م ص هم١:‏ (؟) مخطوط بدار الكتب المصرية 
(5) يوسفب كيم .تاريخ الفلشفة اليو نإنية يعر جيه 


- 


وجود سابق على معالولاما . أما العلل الصورية فهى مقارنة فى الزمان 
لمعاولاتما(1) .وكذلك يرى الاستاذ عمد عبده وإليك نصه : ٠‏ إن العلة إنما 
تفيد وجود المعاول بعد أن تحوز وجود ذاتها . وحكون المعأول معبا 
فى آن واحد يستلزم أن تكون ااعلة والمعلول كل منهما قد حاز وجوده 

مع الآخر . فلا تتحقق الإفادة والاستفادة 60 '.. وإذن . فقول القائلين 
5 القد م الزمانى 0 م القدم الذاق هو فى. رأف حق وصواب . ولا 2 
فيل أن 00 : إنه من الممكن أن يكون العام قذها بالزمان وعخلوها ,مواد 
كان الإيحاد عن إرادة أو عن إيحاب (» . وعلى فرض أن العالم يمكن 


. ٠١5 مقالة اللام ص‎ )١( 

(؟) حاشيته على العقائد العضدية ص .وه . 

(") وإذن فالواجب علينا مادمنا نرى استحالة التوفيق بين فكرة الخلق والقول بالقدم 
أن نناقش الأدلة الى اعتمد عليها ابن سينا فى إثباته للقدم لنرى . هل هى مساءة أو غير مسامة 
فنحدد موقفنا تبعا لذلك من الدين نفسه . ورأنى الذى أصرح به بعد دراسق لمذه الأدلة 
أنها لا تؤدى إلى إثبات المدعى . 

لست أريد أن أقف مع ابن سينا طويلا فى محاولته التى أثبت بها أن تركب الاجسام 
من أجزاء لاتتحزأ ‏ سواءكانت متناهية أو غير متناهية ‏ باطل . وإن كانت نظرية الذرة 
تحتل مكانة الصدارة فى فى العم اليوم . بل سأسارع إلى التسلم مع ابن سينا بأن الجسم مكب 
منمادة وصورة . م نناقشه بعد ذلك فى الدليل الدى ساقه لإثنات أن المادة والصورة قدعتان. 
فابن سينا قد بنى القول بقدم المادة على أن الحادث ا قبل حدوئه تمكنا . وكل 
تمكن فله إمكان . وإمكانه أمى وجودى . ومع ذلك فهو معنى إضافلايقوم بنفسه » بل بغيره . 
ويكون هذا الغير قابلا لأن يتحقق فيه هذا الحادث بالفعل بعذ أن كان فيه بالقوة . وهذا 
الغير القابل هو المادة . ولاعكن أن تكون هذه المادة حادثة ٠.‏ وإلا لقامت عادة . ومادتها 
تقوم بمادة . وهكذا فيازم التسلسل . وإذا كانت المادة قدعة . فالصورة كذلك للازمتها إياها 
والرد على ذلك سهل . .فنحن نسل له أن الحادث قبل وجوده تمكن . وكل تمكن فله إمكان . 
ولكن إمكانه ليس أبمن| 'وجوديا حق بحتاج :إلى موضوع يفوم به.. وهو المادة ؛ بل هو 


5 


أن بكرن قدا ول صدر عن لله بطريق الإيحاب ...فيل يقر الدين ذلك ولا يأناه ؟ 
فى رأف. أن طببعة الدين وما #نطق به .الآيات الت ربحة من إثبات الاختيار له 
تأي ذلك . 


أحس 00 الخارج. ٠‏ وإذن فكل. حَأدث لايستلزم قبل حدؤثه مادة. يكون. 
موجودا فيها بالفوة ٠.‏ وإذن فلا مانع . أن. تكون المادة نضنسها حادثة ولا يازم التسلسل . 
وإذا بطل الدليل على ققدم الادة ل يكرن هناك دليل على قدم .الصورة أيضا . 
وابك أدر ىكيف يقول ابن سينا : إن الحادث لآبد له من مادة شكون سآبقةةعى وجوده » 

مع أن النفوس فى' رافضياوةة ٠‏ ومع ذلك فهى بسيظة عرد عن المادة وغلائقها ٠‏ وقد 
رض لزنه ارال بذلك .فى كتابة «.تهافت الفلاسقة » ( ص٠‏ ) وهو اعتراضسْلم .. 

فاذا انتقلنا بعد ذلك إلى دلله على قدم الحركة : فإنا بحده يعتمد فى ذلك كل الاعياد على 
أنالحركةإذا كانتحادثة أيضا فبى محتاجة فى حدوثها إلى حركة ويتسلسل . ونحن تقول له إن 
الخلق ليس بحركة ٠‏ لأنه ليس شبها بأنواع الإبحاد الشاهدة فى هذ العالم . والق تتم فى موضوع 
الس محرك مادى حنى يازم أن يكون بحركة . بل هو إنجاد من لاثىء . وذلك لا يقتضى 
الحركة ٠‏ فالخلق عندنا إنداع الثنىء بماقه وصورته ٠‏ فلا يمكن أن بصور بأنه حركة من العلة 
أوالفاعل نحو موضوع قابل للاأثر : وإذن فقيان الخلق الدى يكون من لاثىء ٠‏ وفيه إبداغ 

من العدم . على الإحداث التى يكونمن فاعل مادى فىموضوع موجود مادى.قياس مع الفارق. 
وإن كن الثانى حركة فلا يازم أن يكون الأول وهو خلق الحركة عند حدوثها ‏ حركة . 
أو بقتضى الحركة . 1 1 

وأما الاستدلال على قدم الحركة .بقدم الزمان لأنه مقدارها . فبو استدلال متهافت . 
لجؤاز أن يكون هناك عدم حش . لم جدت الحركة ومتدارها وهو الزمان بعد ذلك.. 
وقولك إن الزمان فى هذه الحالة يكون قبل وجوده معدوما . وهذا القبل كان اميا وجوديا 
ثم تصرم ٠‏ فيكون زمانا . أو مضافذا إلى الزمان . غير مسمٍ . فالقبلية ليست أمرا وجويا مفيسا 
إلى الزمان باعتباره مقدار .الجركة . بل أمسا اعتباريا مقيسا إلى الزمان: على أنه أمس وهمي : 
وهذا لايستازم سبق الزمان . يمنى :أنه مقدار الحركة . حتى نخد من:ذلك. قدمه . ويعلق 
الأستاذ يوسف حكرم على استدلال أرسطو على قدم الحركة . والذى هؤ قريب الشبه جدا 
باستدلال ابن سينا. بقوله ( ص ).١896‏ (إنها جدبزة بأن « نسمى مصادرات لاحججاوأدلة ». 
ثم يقول: إن أرسطو'نفسه يعترف فى كتابه ( الجيل » بأنمنيألة القدم من الأمور:الجدلية التي 
تحتمل أ كثر من قول واحد :. 


خاة؟] هه 


ولكار.. هل؛ هناك ضرورة ماسة لأإن نيل القول بالحدوث الذى: 
يلتم مع وذه الطبيعة. وما أثبتته . من إرادة واختيار لله . ونقول بالقدم عل 
فرض أنه لا يتناف مع القول. بالخلق . مبدرين فى الوقت نفسه هذه النصوض 
القاطعة بإرادة الله. واختياره ؟ انواقع. أنه ليس هناك ما يدعو .إلى ذلك قط . 
فابن: سينا يدعى أن القول بالحذوث تارم التغير فى. الواجب من ناحية . 
والتسلسل الباطل من ناحية أخرى ؛ لآن العالم. لو لم يكن موجودا ثم كان ى 
وقتِ معين . فلا.يد: أن..يكون ذلك لحدوث أمز لم يكن . وحدوث هذا الآمر 
يستازم تجدد::شىء؛ للواجب حى . تحدث . وهذا يستازم التغير فى ذانه . وأيضا 
ذهذا الآمز:الحنادث 'الذى: تجدد : للؤاجب حتى أخدث 0 لابد أن يكون 
لديرث أمر .ويتسلسل ..ونحن نقول :له إن الحل الذى لأ اليه بعض المتكلمين 
من .الاشاغرءة يؤدى: | ل أن :القول بالحدوث لا يستلزم ينا من ذلك . فالله قد 
أراد منذ الأزل أن يخلق العالم فى: وقت. معين . .فإذا جاء الوقت تم الخلق .. 
ولا.يتوقف ذلك على حدوت أمر فى الفاعل.. .حتى يازم التغير . ولا يتوةقفب 
مجىء الوقت على حدوث أمر آخر . وهذا:الآمر يتوقف كذلك على آخر . 

حتى يلزم التسلسل .. فان قال ابن سبنا . ولكن الآوقات. جميعها بالنسبة إلى 
الإرادة متساوية . فم ختصصت ذلك بالخلق دون غيره : وفى. ذلك ترجيح .بلا مرجح ٠‏ 
فلنا : إن:إرادة اليارى من وظيفتها الترجيح . وطا أن تختار أحد الأمرين المتساويين 
من غير أن تحتاج إلى شىء آخر غيرها . وإن كان هذا. الحل بحسب ,تفكير 
الانسان لا مخلو.من صعوبة ٠.‏ وهى الفافل خلق العالم لا يكون هناكبإلا:عدم 


فإذا كانت أدلة القدم غير منتحة. ٠‏ وكان أرسطو نفسه يعترف أن الأدلة ا ت قاطعة ٠.‏ 
والدين ددا الدليل العقلى على كوته إبقول بأن الله خالق وكان كلق يستلرم القول 
بالحدوث . وخصّوصا إذا كان عن إرادة واختبار كا تنطق ذلك الآيات . فالواجب أن 
0-6 أن العالم حادث . ٠‏ واضنئن م الفلشفة فى ' القدم: . لاترأى الدين فى الخلق ٠.‏ فالمشكلة 
من ناحمه العمل المحرد والتمكيز الحز غير قائمة أصلا . 


و1 _- 


صرف . فكيف يتميز فيهوقت شروع ووقت ترك ؟ اللهم إلا أن.نقول : 
إن تميز الواجب بين الوقتين لا يتوقف على شىء خارج عن ذاته . لآنه لا يعلم 
الأشياء عن طريق الأشياء نفسها. ومبما كانت هذه الصعوبات الى تقوم فى 
وجه هذا الحل . فهو فى رأى - أدف إلى القبول.من رأى ابن سينا الذى يضحى 
فتشيل الانحفاطط ازالين. ريون تمائفه :النايية ‏ تضوصى كتيزة عايف 
مؤكدة لفكرة الخلق عن إرادة واختشار . 

ولعل ما يثير فى النفس الإعجاب بابن سينا . أو لعل الأصدق أن أقول : 
العجب من ابن سيئا أنه حاول ‏ فى غير حياء ‏ حين اضطره القول بالقدم 
إلىنفىالاختيار عن اللهأن يقول بأن إثبات الاختيارلته نقص: لآن الختارالذى يقصد 
ال فيه اننا يستكل به » ناسيأ أن سلب الاختيار من غير شك يسبب نقصا 
كبن فاق أعتقد: أن ات :روسك وله عرريذا وعتازا ومتصرفا فى هذا الكون 
الواسعكا يشاء أ كل منه علة لا اختيار لها . وانما يصدر الفيض منها تلقائيا 
حبن يستوف الكائن أسباب وجوده . فأى إله هو فى مثل هذه الصورة الجامدة 
الى لاحياة فها ولا إرادة ولا اختيار ؟ 

00 فسكون العالم قدمما يتنافى ‏ فى رأى مع كونه مخلوقا . وعلى فرض 
أنه يمكن أن يكون عخلوقا بطريق العلة وقدما فهذا الفرض يتناى مع ما ثبت لله 
من اختيار بحقق له كالا أ كبر من نفيه عنه . وإذن فالقولبالقدم إن لم يتناف 
مع فكرة الخلق أصلا- سواء كان ذلك عن علة أو إرادة ‏ فهو يتنافى مع 
طببعة الدين الى تصور الله فى صورة حية مختارة 0 
لم يكن موفقا . 

والواقع أن أبن سينا لو اكتق بأن يقول 008 ظ كفية الخلق فى 
الازل بالفيض . لكفانا مؤونة مناقشته بعد ذلك . ولكته متابعافى ذلك رجال 
الإفلاطونية الجديدة وأستاذه الفارالى قد قال به . فأصبح ازاما علينا أن نقول له : 
والقول بالفيض أيضا لا يلثم مع الدين . ولا مع الفلسفة . أما من ناحية الفلسفة 


ان - 


فلن هذه الآشياء الفائضة عنه . أن كانت موجودة قبل الفيض ؟ هل كانث 
مستكنة فى ذاته مع مغايرتها لله. أم كانت جزءاً منه ؟ وكلا الاحئالين يؤدى 
الى نف البساطة عنه ٠‏ الهم إلا أنيكون القول بالفيض أمراً مجازيا لاندرك له 
معنى حقيقيا . وأما من ناحية الدين ٠‏ فإفى أعتقد أن القول باافيض يبتعد عن 
طببعة الدين جدا , إذ أن ذلك يؤدى الى القول بوحدة الوجود . وعدم المغايرة 
بين الخلوق واخالق . فىحينأنطبيءةالدين تفرق بين الذالق والخاق. وتضؤعلى كل 
واحدمن النوعينخصائص تغابر خصائص الآخر . وليس ذلك رأنى فسب . بل هو 
رأىالمستشرق دىبور() أيضا ء إذ برى أن الآمر قد انتهى بأهل المنطق- أىالفارانى 
وان سينا من الغلاسفة الإسلاميين إلى القول بوحدة الوجود . فابتعدوا بذلك 
عن طبيعة الدين دون أن يفطنوا إلى موقفهم . 

وإذا كان القول بالفيض مخالف الدن والفلسفة . فكذلك تفصيل الفيض الذى 
جاء ليحل مشكلة لم تكن هناك ضرورة لقيامها . وأعنى مها مشكلة صدور الكثرة 
عن الواحد. لم يؤد مهمته . وإلا فكيف نجعل مثلا تعقل العقل الأول لنفسه من 
حيث هى مكائة سبيا فى أن يفدض عنه جسم الفلك . وكيف يفيض الثىء بما ليس 
فيه ؟ وكيف نجعل المادة والصورة من مراتب الفيض العقلية . وى مع ذلك أجزاء 
الوجود الطبيعى . وكيف تقول . إن الله يفيض صورة الكا ‏ الحادث إذا استكنات 
المادة القابلية . أليس يستلرم ذلك تغيرا فيه . وهو ثابت ؟ هذا من ناحية الفلسفة , 
وأما من ناحية الدن . فالقول أن عال السما الما بما فيه قد فاض عن الله بطريق الإبحاب 
مئذ الآزل يبتعد فى الحقيقة عن طبيعة الدن ومنطقه . وسأضع بين بدى القارىء 
لقلا ابرق كت روزن من يقول إن عالم السماء ٠‏ قد فاض عن الله منذ الازل دفعة 
واحدة . وفى وقت واحد . ليرى بنفسه إلى أى حد تتفق هذه الافكار مع طبيعة 
الدين وما تنطق به من 1 يات . قال تعالى: قل أتنكم لتكفرون بالذى خلق الآرض 
ففيومين وتجعلون له أندادا.. ذلك رب العالمين. وجعل فبها رواسى منفوقها . وبارك 
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فها.. وقدر فيها أقواتها ف أربعة أيام .سؤزاء. للسائلين.: ثم اسستوى إلى السناء . 
دغان ..فقال ها: 00 إثنيا طوعا أو كرها . قالتا أتينا: طائمين ا 
سموات فى يومين . وأوحي ىكل سماء أمرزها . وزينا السهاء الدنيا مصابيم وجفظا . 
ذلك تقدير العزين العليي (1) » » فهذه الآبة صرحة, في_أن الله يفغل عن إرلدة .. و 
أزمان متبايئة . ما يتنا مع هذه الافكار التي . قالها ان سينا من الخاق بالإيجاب . 
وفيض عالم السهاء منذ الازل. : 

والآن فاننتقل إلىمشكلة الخلود , ولنسلم مع ان سينا قيام ال الشية قا 
بعد ذلك فى الحل الذى لجأ إليه . وهو إثبات معاد روحئ لإ.يتنافى مع ما جَاء به العلم 
وما قررته الفاسفة . وتسكون مراتب السعادة والشمقاوة قبه فل عام الارتياط 
بنوع الحياة التى يياها المرء فى الدنيا . إن خيرا نفير »وإن شرا فشر . ثم النظر بعد 
ذلك الى النصوص الى جاءت فى وصف يوم القيامة وما فيه من نعم وشقاء حسيين 
عل أنها رموز و إشارات عق الحقيقة إلاعن أر بامها . وأن الظاهر منها غير مرادقط . 
وإتماكانت كذلك لآنه لو حدث العافة عن الحقيقة حديًا 'سافرا لا كان- ذلك كافيا 
فى حملبم على الخير . إذ أنهم لا يقدرون الاشياء الروخية <ق ا . لتعاقهم الع 
واللذائة له . وخوفهم كذلك أشد الخحوف من الالام الجسدية .والني قل أن 
بون فلدسوفا يقزر الحق. هو مصلح يبتغى هداية الخلق. وا شخل ذ منالوسائل ما يو دى 
إلى هذه الغاية . مع إشارته من طرف خق للخاصة وأصعاب العقول 0 اجيحة ‏ إلى 
المقيقة المقنغة . 

وأنالا أريد أن أقف طويلا مع ان سينا فى اناه المغاد الروحى » فناقشته فى 
ذلك لاد أن تدى إلى أن يطو لالخديث جدآ »على أ نه لا دناقض لحي ف شىءمن 
حيث إثباته ؛ وإن ناقضه من حيث قصر النعيم أو الشقاء عليه . بل سأ كت بأن أشير 
إلى أن ان سينا فى طريقه إلى إنيات هذا المعاد الروحى لميكنقوى الحجة مدعرالدليل. 
فإئبات وجود النفس . ومغابرتها للبدن , وكذلك ردها وخاودها ‏ وهى الةضايا الى 
يحب إثماته! بدليل يقينى حتى «صح التصديق بهذا المعاد الروحى . لم تجد للآن فى 
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خدود ماقر أن د من ها هذااليقين , وأكير الظن أنها ستظل كذلك إلى الأابد ميدانا 
التفسكير وهدا يصوب إليه الفلاشفة الروخيون.. 


ثم أقول له بعذ ذلك :.هل نظرتك إلى النصوص. على أنها 1 
ارات توفيق بين طرفين أم إلغاء لأحدهما . وهو الدين ؟فى رأف أن النظرّ إلى 
التلصرص على هذا الاعتبار فيه إلغاء للدن لاتوفيق بينه وبين غيره . لآن معنى ذلك 
أن الظاهر من النص غير مراد . وأن ما يدركه العامة مها لامثل الحقيقة فى ثى. » 
وإذن فكل مايستفيده أحاب العقول العادية أمثالنا من هذه النصوص هو جموعة 
أ كاذف ارعة حاتت لغانة نلك" . ولاشّك أن النى باعتباره ‏ فى نظر' ان سينا - 
أعلى م تبة من الفيلسوف فى إدراك الحقائق الجردة يعم الحق . وإما يصوغ هذا 
الأسلو ب عامداً للمصاحة . وتسكون الثتيجة ‏ بناء على هذا القول أن إعض القرآن 
وكذلك الهديث ق.ظا هره لاعدل الحقيقة فى شىء.. وإذا ثبت هذا لمعضه فأى ثقَةَ فق 
الدفس تبق البقيته ؟ ظ ظ 

والواقع أن قولنا: إن ابن سينا برى أن النى يعرف الحق . وإنما 
يكذب اللصلاحة ليس استنتاجا خسب . فابن سينا نفسه لابأنف من 0 يج به 
وتأكيده فر سالته , الأضحوية ,(1) . فهوبذهب فا إلى أن النى يعرف الحقيقة . ونا 
:يسكذب علالعامة من أجلهم لا من أجله . وإذن فلنا أن نقوهل .وقد ثبت أن بعض 
النصوص لاتمدلالحقيقة » وإنما جىء مها لتحقيق هدف معين . وهو حمل النامسعلى عمل 
الخير ‏ إن بقية النصوص كذلك .جاء بها النىعامدا لآهداف يبتغى تحقيقها .وام بجد 
وسيلة لتحقيقها إلا أن يأنى هذه النصوص . وإذا وصلنا إلى هذا الحد من التفسكير 
فلنا أن نقول فى النص الذى وجب الصوم مثلا. إن النى قد لجأ إليه لآن إجاعة الغنى 
هى الوسيلة الى تصلح فى رأيه لتحقيق فدف معين ره عله أن بعطف على 
الفقير. وإذن فتى وجد العطف. وتحقق الحدف .فلا مانع من ترك الصوم للوصول إلى 
األغاية منه . ويظهر أن ابن سينا لاتفرعههذه النتيجة . بل هو يلتزمها بدايل أنه يقرد 
فرسالته ه الصلاة » أنالصلاة تنقنم إلى قسمين . صلاة بدئية. شرعت لتأخذ بالإنسان 
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إلمطريق ربه » وصلاة فاكرية. . وهذه هى الى تجب على الخاصة والفلاسفة . وأظنك 
لو سألته : وكيف تعن الخاصة من الصلاة البدنية لقال لك : إن الصلاة إنما شرعت 
لتحقيق هدف معين 0 الإقبال على اله والتأمل فى ملكوته . وما دام الفلاسفة 
يقضون حراتهمفى التأمل والقجيد ؛ وبان ماعليه الحق من اججمال والجلال . فقد وصلوا 
إذن إلىالغاية . وأصبحنا بغير حاجة إلى الوسيلة . بل إنه ليقول فى نباية هذه الرسالة . 
( وجميع الأوامر الشرعية جارية بحرى ماشرحناه فى رسالتنا هذه ) . 

ويظهر أنهذا الموقف من النصوص الذى وقفه ابن سينامضظر ألوجودالتعارض 
الصري بينهاو بينما ينطق به العلل فر أيه . وماتقرر«الفلسفةفى مشكلةالخاودهذم وإ نكان 
العرواهها والفلسفةغ+طئة(1)_قد سبل عل نفسةاة ينظر إلىمكل نص لاجدله مدلولا وعالمه 
الفلسق. أوقع ا معمااقتنع دمن أفكارفاسفية.هذهالنظرة. وإلأفأين الجن والثساطين 


)١(‏ لن أطيل على القاريء فى مناقشة ابن سينا . وان أن أدلته الى بنى عليها القول 
بالأبدية ما تصورها. ونظرته إلى الإنسان علىاعتبار أن كاله فى أن يصير عملا محضا إنها هى أدلة 
ونظرات خاطئة ما كان يصح قط أن يضحى بالنصوص على هذه الصورة من أجلها . وإن 
كان ذلك لابعفينى م نأشير إلى خطأهذه الآدلة. وهذه النظرات . متخذا من العلل الحديث نفسه 
مابؤيدتي فى بعض المواقف . 

فابن سينا قد ذهب فى القول بوجود ذلك محيط العا لت ران م إنه 
لابحوز عله ساراً: نواع التغير. ٠‏ مستدلا على و<وده بأن الجبة أمر وجودى . ٠‏ ولاعكن أن تقؤم 
فى خلاء . لأنه غيرموجود . بل لابد أن تقوم مجسم كرى محدد القرببمحيطه والبعد بمركزه . 
ومستدلا على عدم جواز التغير عليه بأ ن كل تغير إنما يستلزم. الحركة الستقيمة » والحركة 
امستقيمة إنما نسير نحو جهة : ومعنى ذلك اوجاز التغيز عليه أن تكون هناك 'جهة متحددة قبله 
لابه » والدليل قد وصل بنا' إلى أنه هو الذى محدد الجهات لاغيره . 

وأنا أقول لابن سينا ؟ كون الجهة أمرا وجوديا غير مس . وعلى فرض أنها وجودية فلا 
مانعمن أنتقوم خلاء ٠‏ إذ أنالعلم قد أقر وجود الخلاء فى العالم . وعلى فرض قام الدليل على 
وجود محدد للجهات لايحوز عايه التغير فإن ذلك لايؤدى الى التعارض مع الدين في شىء . 
إذأن عدمجواز التغير عليه لايؤدىإلىأن غيره منالأفلاك ‏ علىفرض وجودها ‏ لامحوزالتغير 
عليه حت نصطدم بالنصوص . يقول الإمام الرازى في كتابه ( الأربعين فى أصولالدين  )‏ 
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فى عالم أبن سينا ؟ وكيف صنع فى هذه الآنات التكثيزة الى ندل عا لى وجود : هذه 
الكائنات و أعتقد أنه - تحت تأثير رأيه ف الفيض . وأنة لاتغاو كائن من أن بك رن 
خيزا حضاءأو يغلب خيره على شره - قد اضطر إل إنكار الجن والشياطين . باعتبار 
ا نا مخاوقات شريرة لاوظفة لما إلا الرسوية والإفساد . وإذن فلتكن جم جميع 


( ص ١8١‏ ) هانصه : الزواعم أن كثيرا من عاماء الشريعة وعاباء التفسيرٍ قلوا : 
إن.فى وقت قيام القيامة تنخرق الأقلااك وتنهدم الكوا نك .إلا أن العرش_لايتخرب. والفلك 
الأقصى هو العرش عندهم وإذاكان كذلك لم يازم من قولنا : إلعرش لابتخرب . قدح 
فى خراب السموات والعناصر . فثدت أن ماذ كروه لو صحلم يتطرق الطعن سببه إلى ما وزد 

فى القرآن ) !! ا 

فإن قال ابن سينا .وسكي م اكتف هذا لديل فى بقية الأفلااك ٠‏ بل قلت إنه قد 
ثبت بالرصد أن هذه الأفلاكك الأخرى تنحرك بالاستدارة .. فلا يكن أن تتجرك ,,الاستقامة : 
وذلك لأن الحركة المستقيمة تقتضى توجبا إلى الشىء , والحركة بالاستدارة .تقتضئ صرفا 
عنه ٠‏ ولا يكن أرب تقتضى الطبيعة الواحدة 0 افيف والاقمر افت هن و بوذا 
كانت طبيعة الأفلاك تأبى الحركة المستقيمة » وسار أنواع التغير تستلزمها . فإذن لا يمكن 
أن يط رأ على بقية الأفلاك تغير . كالحدد للجهات تماما . 

وأنا أقول لان سينا : إن.هذا الرصد الذى تدعى أت وأمنييك أنه قد.أثءت .أن هذه 
الأفلاك تتحزك بالاستدارة قد أثبت اليوم فى العلم الحديث أن الأفلاك لاوجود لما أصلا ‏ فضلا 
عن انبا تعرك"الانتدارة ب 7 

ولو سامنا لك وجود الأفلاك وتحركبا بالاستدارة . فبل يستازم ذلك 0000-0 
المستقيسة علها ؟ بد أنه لا يستلزم :بدلل أن (.العحلة ) الى نحركها تتحزك: بالاستدازة 
وهى فى الوقت نفسه تنحرك بالاستقامة » وإذن » قلس هناك من دليل على عدم خواز التفير 
على هذه الأفلاك ٠‏ إذا سامنا جدلا بوجودها ء مع أن العلم الحديث ينكر ذلك . 

والواقع أن ابن سينا قى هذه الشكلة بالذات كان جذيراً بالرثاء » فيو قد قرأ لأرسطو 
وبطليموس ء وتصور العالم على أن الأرض ركز له » وأن الأفلاك حيط مهاء بعضها قوق 
بعض + وهى متسامتة لا خلاء بينها » وأت الكواكب مثبتة فباء وأن فى نهانة الأفلآك 
نوجد الفلك الحظ الحدد للدهات » والذى يطلق عليه ابن سينا ه العرش ٠‏ 2 وهذا الفلك 
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تفسي للعرذة الأول 00 0 ادن 
إذا وقب» المستعيذ و انس الناطقة. . والمستعاذ وهلة الغاسق الوأقب هو أألقوى 


يتحرك بالاستدارة فحرك الأفلاك معهء ورأى أن الحرق والالتثام يتطلب الخلاء ولس 
هناك ؛فعام الأفلاك خلاء.» بل مي متلاصقة . ويتطلب الحركة المستقيمة ٠,‏ وم فى إرأنه 
متعذرة 2 وأضاف إء ذلك الإمان 31 دوام الم ' يقتضى دوام .اعاول ( وال دام . ٠‏ وإذن 
5-5 أن تدوم السهاء على حسب ماه يمن غير تير أو تبديل» ولا اصطدم فىضوء هذا بالنصوص 
كان عله أن قف أحد ثلانة مواقف ٠‏ فهو | اما أن دل : إن القرآن كاذب ظ وني به 
الم اجتراء اكوا لمليفة إلى ر فض الديئ فى صرا ح<ة . أويقول - : إنهذا العلروقد اصطدم بالدن 
من الواجب أن نترنث فى قبوله » ثم ,أخذ بعد ذلك فى مناقشة أصوله » وحبذا لو فعل ذلك , 
1 يتخايل للجمع. بين الطزفئن » وهذا هوالوتف الذى ا<تاره » فآامن بالعلم وآمن بالنى ١‏ 
ونظر إلى الأيات التعازضة مع العل'على أ. نها رموز جاء مها الدن على هذه الصورة متعمدا ,2 
لحمل الناس عل عمل الخير ٠‏ وإن كانت النتئحة الحتمية ف رأى للاموقف الأخر تتساوفن مع 
لوقف الأول م زفضه القزآن وإعلانه كذبضاحبه ٠‏ بل رماكان الوقف الأخير أشد خطرا 
على الدين » لأنه قد ألحم كل صاحب فكرة مها كانت متعارضة مع النصوص أن“ قول : إن 
ماورد فى تعارضها من ٠‏ اللهات عا هى: رموز وإشارات ٠٠‏ فبحسكح نذلك الدن مسحًا ناما . 
ولك تين للقارى: وهن الأسين الءامية الفلدكية الى أعتمد علبها ابن سينا . 0 
بالنصوص من أجلها . سأضع بين بدبه صورة أخرى لا يقرره الفلك الحديث اليؤم . ثما 
تناقض مع:الصوارة الت آمن نها ان سينا +«ولا ُتناقضٌ فى كثية أو قليل مع الشرع: إن لم 
يَوْنْدْةَ .“وهذه الداوهات الفلكية“موجودة الآن: فى الكتب الدرسة . وتدرس عل أنها 
<قائق قد فرغ الءلم من تقريرها ..فالأرض ليست مسكز العالم كم بوى الفلك القديم .بل إن 
جبيع اكوا كنا لخيار ةوقا الأدف د ووضول تقبس وووهدء الكو كن انسة مغروينة ف 
أفلاك متسامتة متلاصقة » بل هى منفصلة تمام الانقصال:والأدٍسام الفلكية أسطورة . ومعنى 
ذلك وجود الخلاء بين الكوا كب . بل قد استطاع الفلكيون اليوم أن محددوا بطرقهم 
الخاصة مقدار الخلاء برنها » ؤهذهالكو اكب لاتتحرك بالاستدارة : بل استطاع « كيار » :أن 
نثت أنها.تدور: فى مدارات بضية ؛ وأثيت الفلم أيضا أن أجسام هذه الكواكب ايست. م 
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الحموانية « فهىظلمة غاسقة مدّكدرة ». ثم يول إن-قوله تعالى بعد ذلك :: «.ومن ثس 
التغائات في العقد ». فيه إشارة. إلى القوة النباتية ؛فإن القوة التبائية موكلة تذبيي 
البدن و[بمائه . والبدن:عقد حصلت من عقد بين العناصر الآربدة امختافة . بواهائات 
فها هى اله وى النباتية . فإن النغث سيب فى .أن ؛ يصير جوهر الثى. _زائدا فى المقدار 
من جميع جباته . وقوله تعالى ه ومن شر حاسد إذا حسد ».إنما عنى .به النزاع الخاصل 
ين النفس والبدن . وذلك هو التزاع الذى نشأ بين آدم و إبليس . وهو الداءالحضال . 
ولذلك أعرنا بالاستعاذة منه بالمبدأ الاول أيضا . 


وها ان بدا ةمق ماد اندي لاقل الحزق والالثام » بل' هى أجسام نشبه الأرض 
عماما. ولم بستئن العلى من ذلك إلا الشنمس .فقد رؤى أخيرا أنها عبارة عن غاز: متكائفه »وبقرز 
العلم أيضا أنه يوجد غانب هذا العالم الذى اعرش فيه مجافنع ثفسية كثيرة تسبخ فى فضاء 
لامهابة له » وما عالمنا الذئ ترتيط به إلا جزء صغير تما هو موجود فى ملك الله الكبير ..وإذن 
فالأجسام الفلكية لا وجوذ لمافى المقيقة » والخلاء تقول بوجوده بين بين الكواكب.متررات 
إلعلم اليوم » والكواكب لا تسير فى جركة مستديرة » بل “فى مدار بيضى» وأجسامها 
ليست مازة عن عالم العناصر. حت تأنى الخرق والالتثام » بل هى كالأرض عاما ».وليس 
العالىم واحدا » بل هناك غواري وإذن فى هذه المشكلة بالأذات م يكن هناك من 
مقررات الءلم - لو ملل ابن سينا يمال به العدماء ومحث ديه ين كاف حمله على 
تأويل النص فضلاعر ن اعتباره رمزاً وإشارة ‏ وأظننى لست بحاجة إلى الإسهاب فى توضيح 
ذلك . بل لعلنا يحد من الدين ما يؤيد هذه الصورة الجديدة » فالله يقول : ٠‏ أو لم ير الثدين 
0 أن السموات والأرض كانتا رتقا ففتقناها ٠‏ فى ذلك إشارة آلو أردنا أن تلد 
الى تأبيد الزأنى الذى يقول اليوم بأن الشمش كانث وخدها ثم روث أطراناء 
ا ؛ فانقصلت عتها » وأخذت تذور' حوطاء ويقول أيضا : , وترئ "الال محسبها 
حامدة وهى تمر مس السحاب صنع الله الأدى أتتقن كل شىء”2) © أاسن ولك بدل ‏ لو أر و نا 
أن نؤول م قعل ابن سينا على رك الأرض ؟ واذا كانت الشتدس غازا “متكائفا , 'وخني 
أضل هذا العام اذى تدرش فيه » أيصح نا أن تمول إن قوله تعالى : م استؤى إن الشهاء 
وهى دخان , فال لمأ وللأرض إئتا-طوعا ليه ٠‏ قلا أتينةا ايام فيه دائل 
على "ذلك . 
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وأضر ح منذلك ماذكره فورسالته م تفسير المعوذة الثانية ». فهو يقول فى شير 

قوله تعالى : ه قل أعوذ يرب الناس.مللك الناس إله الناس من قرار اس القن : 

هله .القوة المستغاذ منها »:والى توقع الوسوسة ف النفس هى القوة ا أذ 
بالئفس إلى.وجهة الماد: . بيما النفس بطبعتها : نتجه إلى أعلن ٠‏ فهى تنس د 

.بلنغس إل 'العكس وشذاسميت خناسا ثم ثم يقول فى قوله تعالى: « 2-6 


أنا لست من أنصار تأو يل القرآن نما يقضي به العلم ٠‏ فالعلم في كثير من أحواله غنر 
يقبي ١‏ وإذا كان الفلسكيون اليوم قد قلوا. بأن الفلك القديم أوهام » ُن يدرينا أنه لن. بأ 
فى إغد من يصف النظريات الفلكية السائدة اليوم بأنها أشد وها وبطلانا ‏ وإما ا 
أن أشير فقط إلى أنه كلا تقدم العلى كلا كان أدنى إلى موافقة القرآن وعدم التعارض معه . 
0 .وأنالآ أريدأن أتركه هذا الموقف إلا بعد أن أيين كيف أن الفلك الحديث بيسر إلى 
حدما تصور هذا الفناء على العام . فإسحق نيوتن صاحب قانون الجاذبية يعال عدم وقوع 
الدمر على الأرض .. وعدم ابتعاده عنها . بأنه واقع نحت قوتين متعارضتين ..قوة الجذب الق 
تكون من الأرض 4 » وقوة الطرد أو الدفع التى حصلت له عند اتفصاله عن الكل الذى 
يدور حوله .:واواترك لقوة الحذب وحدها لسقظ على الأرض ٠.‏ وله ترك لقوة الطرد وخدها 
دهت يغيداً فى الفضاء + ثم عمن هذا التعليل فى سائر “الكوا كب التى تدور خول الشمس 
وسائر الأقار التى تدور حول سياراتها » وقد علل الفلكيون 'قوة الطرد الوجودة فى نات 
هذه الأشياء بأنها نشأأت فيها يوم أن اتفصلت عن أمها الشمنن يسبب بِرودة بعص أما رأقها 
وتقلصها اوالاى :ند كر ملفا عل ذلك قولنا بوذن فن اللمكن جد فى أى وقث - 
حق على فرض أن الله ليس فاعل مختار 0 ٠‏ وليس له أن 8 ا ا 
فه قوة الدقع أو الجذب أن عرب العالم .لأن الكائنات فى مثل هذه الخالة لا سيطر 
عليها إلا.قوة واحدة ء فإن كانت قوة الطرد تناثرت فى الفضاء » ويتحقق حيئئذ 
ول الله تعالى « وإذا ارك انتثرت » وإن كانت قوة الجذب إصطكت البكوا كي 
دنا ل وفى العالم على كل حال » وأرجو من القارىء أن بلاحدظ أن هذا التعليل 
ا لنشاأة العام ليس كفا » فإن هذه الكائنات إذا كانت منفصلة .عن الشمين 
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فى صدور الناس ) : إن معناه أن القَْة المتخيلة توسوس فى الصدور التى هى ااطية 
الأول للنفس ء ثم يقول بعد ذلك فى قولة تعالى ‏ من الجنة والناس : الجن دو 
الاستتار . والانس هو الاسة اس فا اودر المستترة ه فى الج واس الباطئة . 
والمستأنسة هى الحواس الظاهرة . إلى آخر مايقوله ان سينا فى تفسير هذه الآيات . 
ما يدل دلالة قاطعة على أنه كان ينظر إلى الجن والشياطين على اعتبار أنها الغرائز 
والقوى الحيوانية اق رهق النفتن الشهوة ..وتيرقا 1 د إلى 0 الكل 
والتحليق فى الملكوت الاعلى . 

وقد أ كد ابن تيمية )١(‏ القول بأن ان سينا كان يقول بإنكار الجن والشياطين . 
وإن كان الآ 5 ل زأى - - بعد الذى قدمئاه من الشيرة لا تناج ِلى هذا تكد , 

.وهكذا د ان ندا ف مهاية المطاف يلتهى 4 الام إلى اليغد كت 1 ارين 
بعدا تاما . فأين سينأ وإنحاول التوفيق بس الدن والفاسفة جاهد! . .إلا .أن الآس. ك 
اننهى به َّ يه أخيز ا إلى التضحية بصو ص الدبن ٠و‏ هأ ليس عملا. تاجحا ف عر فالموفةين» 


55 البرودة والتقلص . فى ثشثىء وهبها هذا النظام والدقة والغائية ؟ أهى اصادفة 
وحدها ؟ أم من الواجب أن نمتقد أن ذلك بفعل انع حكم 1 

بق بعد ذلك أن نناقشه فم اعتمد عله فى تاأويل الآيات التى وردت فى كيفية 
النعم والعذات الحسيين : ن أن غاية الإنسان عا هو إنسان إعاح ؤ فى أن ضير عقّلا محضاء 
وأنا أقول له نان غارة الإنساذما هو إنسان 1ن لارسير ان بل يق مزيحاً دن 
الروح والبدن مع علو الروح على الجسد والاعتناء بها أ كثر . وإذن واواحَت علينا أن نقق 
النصواص النى وردت فى ذلك على ظاهرها . معتقدين أنه من كال الانسان وهام تعادانة أن 
جع .بين. اللذة الغقلية والجسمية. .. وإذن فم يكن هناك باسمم العم أو اسم [القلصفة 00 
ما يؤدى إلى. إهدار النصوص: واعتبارها رموزاً وإشارات , و 

(١‏ النوات رض 7٠١‏ , ا 
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السلاث ل 
( :3م ) 
0 التو 
1 0 على لقارى فى هذا الفصل ».لخسبه ا وحسى أ ماقدمنا . وإنما 
صفحات قيلة سأشير فها إلى أثر التوفيق بالنسبة للدين و للغابغة ٠‏ ولاين. سينا 
نفسه » وص كزه فى .نظر رجال الدبين 

:فاين سينا أمام اعتقاده العلى والفلسق , بأبدية السياء 5 صورتها الراهنة , ورأيه 

ف سعادة الإنان رم تمام المعرفة . قد قال : إن الآيات التى وردت خالفة لذلك 
إماى موز و! إشارات 2 ',أخذ يشرح ماترى إله الأآبات من معان خفية شمر حا غيل 
إلك بعده أنك .أمام 3 1 فلسفية ا دينية » وابن سينا حينها انفتم أمامه 
هذا الباب 1 بتورع أن يلج فيه إلى هايته . فالتكاليف الشرعية كالضلاة 7 هئ إلا 
أشياء يقصد الشرع منها إلى كنيل النفسء ومتّىحصات الغاية فلاداعى إذن[لىالوس.لة , 
وابن سينا حيئهما اقتضاه منطقه فى الفيض إلى القول بأ نكل مايفيض عن الله يجب أن 
يكؤن خيرا محضا. أو شيئا يغلب خبره على شره ؛ ورأىأن-الجن المتمردة واأششياطين 
فى نظ ل نظرته .: إنها عبارة عن الغرائز , 
وحمين اصطدم بقصة أهم وإبليس يتورع عن أن يقول إن هذه قصة رمزية تشير 
من بعد إل فضة الصراع ين اروج واحسد . وحين رأى أن عقول الأفلاك هى 
مأيغتيه الشترع بام الملا2ة » وهى فى:رأيهكائنات مجردة؛ ومن محال أن تتليبى 
بالمادة » ورأى الشرع أو بعبارة أخرى الثى يض علبها من الاوصافمايفيد تليسها 
هذه المادة كرؤيتها وسماع صوتها “قال إن النى لاراها غل حقيةتها بعيئه.رؤية تأقى 
عَن هذه الملا بك نفسباء بل راها من داخل نفسه ) 93 بعصارة أخرى 5 هذه 
الأوصاف ال#سوسة أوهاما صنعتها الخلة . فإذا أضفنا إلى ذلك أن نظريته فالفيض 
تسل إلى القول بوحدة الوجود. وأن أيه ففالسعادة وهى أن يصير الإنسان عقلا عضا 


تعتبرة خطوة إلى القول بالاتحاد كامتداد للقرب الذى صرج به .. رأينا..إلى: أى خد 
كانت هذه الازاء مصدر شرا على الدين . والعجيب. الذى أدهش له أن كنت .إلى 
وقت قريب جدا أعتقد أن هذه الآراء الي تظهر فى بيئتنا المصرية الفينة بعد الفينةٍ 
عا فى من فعل أعوامها . وإذا فى أرى أنْوذه الافكار كان لا أصل عند اننينا : 
ما مجغلة"فى ر أنى'من ناحية النتائج التى وصل إلمما توفيقه رأس أولئك الذين نريدون 
أن يثالوا من ظبيعة الدين . فقوله بالفيض . وتبشيره بالزمزية . وأن للقرآن حقا'ق 
غير مايفهم من ظاهر النص ٠‏ كان له ضدى كبير فمن جأء بعده ».. ولعل: من هؤٌلاء 
ان عرلى . ذهو صرح بالوحدة اللازمة على القولبالة: يْضٍِ 'ويعتاق قصدة الرهز, بة. 
ويأخذ فق تفسير القرآن ‏ متأسيا فى ذلك بابن سينا تفسيرا يصل به أخيرا إلى أن 
بجعل القر الفية ينطق برأ به فى وحودة الوجود . . ما فعل ابنسينا من قبله فى جعله 
القر أن نلق حقائقه الفلسفية . 1 
| وإذا قال ان سينا أن الصلاة ا المعروقة لانجب على الخاصة , ا 
ابن عرلىم كل : إنانحب الكاملإذا وصل إلى المرتبة الاخيرة ( ير حه ا 0). 
ومو هذا قوط سائر التكاليف عنه وهو بذك 1 يبتع عن منطق ان سينا . 
وإذاكان ان سينا برى أن.قصة [بليس وآدم هى قصة رمزيةتشير إلى نوع الصراع 
بين الروح والجسد . فاذا جاء رجل بعد ذلك - صل (؟/-وأنكر واقعية بعضن 
القصص التى وردت فى شأن الأمم الماضية وقال : إنها. قصص صاغها النتى بمخجيلته 
القوية ليحمل الناس على الفضيلة ل يكن بعيدا عن أن سينا ..ومعنى هذا أن تستحيل 
قصص القرآن من حوادث واقعية إلى -وادث مبتسكرة ألفها رجل جدير بأن يحتل 
مكانه بين, مواق القصص وكديكتزء وه تولوستوى » و «دجوتله . . وشو وإ 
أضق على النى مدحا. من هذه التاخية إلا أنه يسلت كتابة اخترامه وقداسته : . 
والحريت أخترا ةق الن والقساطينم و واعتقاده أن ذلك عبارة عن الغرائر : 
وتضحيته بالنصوص الى لاتحتول التأو بلق وجود مثل هله الدكائنات . تازاات 
.)١(‏ فنسفة الأخلاق ف الاسلام ض 5" 
)١( ٠‏ يا يقرر الأن خلف الله في رسالته , 
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تبحد له صدى حتى فى عصيرنا الحاضر . ناسين أن تحويل النصوص فى هذه الاشماء 
إلى استعارات تمثيلية من شأنه أن يؤدى فى النهاية إلى بطلان القرآن كله 
ولعل ما يشير فى النفس عجبا أ كبر أن ابن سينا يعتبر بنتائجه التى انتهى [لمها 
أستاذا للمستشرة قين الذين اتخذوا .من الاستشراق وسيلة للطعن فى الدين . فإخر 
أسطورزة: اشكرها هد لاء فى 0 ورة الوحى الداخلى . أوازدواج الشخصية . 
ومعناه أزن. مدا لم يكن نيأ يتصل بالسماء ؛ ول يكن كاذباً عن عمد, وإنما 
فى أفكار استقرت فى غقله الباطن , ثم ظهرت بعد ذلك على لسانه . كا ها آنية 
ع الغيب البعيد . والواقع أن 0 الداخلية هى الى على على كيه 
امرك عه الأفكار . وهو مخدوغ . فل لى بربك أسبا القارىء السكريم لس 
ذ! يغتير ندجة لرأى ابن سينا فى النبوة ؟ فان سيئا يرى أن النى بقوته القدسية 
0 بالعقل الفعال, ثم تأق هذه الحقا'ق فى نفسه » فإذا 828 ريقها إلى عام 
الحس أعطتها الخلة من عندها أوصافا حس.ة تمعاها متجانسة مع عام الظاهر , 
فيرى ق هذه الحالة شخص: االك , ويسمع كلامه و«تصور المعالى بصورة 
الحروف والأشكال , والواقع أنه لمرير ملكا, ولم يسمع كلاما .ول يتاق قرآنا على 
معنى هذه الآيات الى نرددها ‏ وإنما هى أشياء صنعتها مخياته , فإذا لم يستطع 
ان سيئا أن يقدم دايلا حأ على وجود العقل الفعال : ٠‏ واضدث بعد ذلك قصة 
الوحى الداخلى » فن السهل جداً. أن نستبدل بالعقل الفعال العقل الباطن . و يأخذ 
التفسير طريقه إلى ال ايةِ . ومعنى هذا ويل النى من رجل فى أعلى قة من اابثمرية 
إلى رجل مريض استبدت به بعض وساوس تتصل بإصلاح ابماعة , فأخذت تفيض 
على . نفسه » متلبسة اتاتارات ود مخيلة مصمروع .أو مخدوع, وهكذا 
يصل الاب فى النهاية إلى رفض ما جاء به والحط من شأنه. ثم أليس يقتضى 
منطقه فى النبوة أيضأ أن يكون القرآن من عبل عمد ؟ وهو بذلك يعتبر أستاذاً أن 
نكر أن يكون القرآن كلام الله وينسبه إلى الرسول . 
إنى أعتقد أن ابن سينا حين تورط فى القول بالفيض . واعتقد أن الابدية 
هى كا هى فى عالم السماء » وأن كل الآيات التى جاءت فى ذلك رموز وإشازات 
فد فضى على النصوص الدينية بالموت ٠»‏ وفتح: باب د عرلى وغيره من 
بريدون أن يتغلتوا من التعاليم الدينية فى النهاية » وأنه . ذلك قد استلب من القرآن 
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الثقة به ».5 أن رأيه فى النبوة فد فتحأمام:الناس باب الشلك فها . والطعن فى ثبوتها . 
ما بحعلنا نقرر: مطمئنين أن أثر التوفيق بالنسبة إلى مده الدين كان من شر الآثار 
على الإطلاق . 
وكذلك كان أثر التوففق بالنسبة إلى الفلسفة , فإن ابن سينا قد عرض مذهيه 
الذى هو. مزيج من التعاليم الارسطية والإسلامية على أنه حقا'ق فلسفية » ووحدة 
ملتئمة . يؤيدها المنطق .. ويديمها البرهان.. فكان من السهل جداً على من. 
يتصدى لنقده أن يبين ما تشتهل عليه آراؤه من وهن وتعقيد وتضارب » وهكذا 
كن » فإن الغزالى ومن لف لفه:. كالشهرستان وغيره . من حملوا لواء المعارضة 
العملية لهذه الفلسفة . قد ث#<وا فى إصابتها بام م العقل فى مواطنها ااضعيفة » 
ا ما تلك المواطن التى كان يحاول فبها ل سينا أن يرد آراءو الدينية 
إلى حقائقه الفلسفية . 
والواقع .أن كل تعديل .أدخله. ابن سينا على فلسفة أرسطو ليرضى الدين , 
كان موضتعا صاحا .جد .للمهاخمة .منه والطعن فيه » وسوف أستعرض ممع القارىء 
بعل هنا الم اطن واو ليلق أوطا: هو سوج ابن سينا فى إثيات الله فانه قد عدل. 
عن: اذلل أرصطلو اانه للا يؤدى إلى. أن الله علة فاعلة للعالم ٠‏ إلى دذله هو فى 
الواجب والممكن ؛ ورغم الباعث الطيبالذى كان حمل ابنسينا على ذلك + ومابذله 
من مجبؤد.فى سبيل أن يصل من هذا الطريق إلى إثئنات اس الخالق , فإننا نجد أن 
عملدهذا. لم مخل :من نقد ء فابن رشد فى مواطن كثيرة من كتابه « تهافت التهافت(©) , 
يقرر فى :صراحة أن هذا الدليل جدلى لا برها . 
:.وعلى فورض صحة هذا الدليل؛ ونجاحه فى إثبات واجب لا علة له,*فإن 
ابن اسينا'-.كما -قزرنا وكا يوافقنا على ذلك الغزالى() وابن رشد2) اف قانع 
يأب مد العقل أن بجعل من خصائصه أن ب" يكون واحدا وبسيطا وإذن فوجود 
9 1 وؤحدنه: 8 وسناطته 2 لصب من غير شك موضعاأ للك إذا اعتمدنا ف [ثماتها. 
على أدلة ان سينا وحدها . فإذا انتقلنا بحد ذلك إلى رأيه فى أن الله بعل ذاته وغيره ٠‏ 
(1) ص0 ووه () تهافت الفلاسفة ص هم وما بعدها 
(©) مهافت اللبافت ص ؟/ و ولا ٠‏ 


سد .مم] عو 


0 رق أندرضم ما حاوله من إثبات أن ذلك لايناقض إلبساطة فى شواء | 
مع الترام رأ به فى العلم » و أنه عبارة عن تقرئر الصورة ف العالى. ظ أ 2 شن 
0 الكيرة . 
فإذاتركنا مشكلة الصفات إلى مشكلة القدم.: وما لجأ إليه من القول بالفيض ! 
وتقريره “هذا عل أنه'من القضايا العقلية القلسفية الى نصل إلبها الانسان بعقله'. فإننا 
نخد أن رأيه هذا -وخصوصا ماذكره فى تفصيل فكرة الوساطة ‏ من أ.خدر الآراء 
بالتبى:. ما حمل الغزالى عل أن" يقول له ؤلمنكان على أيه : إن م »اذكرتموه تحكات. 
0 عل التخفيق اظلبات فوق: ابارت ٠‏ لو تحكاأة الانسان عن منام 0 لاستدل به 
لل سوء مزاجه ) . )١ ٠‏ وايوافقه ابن رشد على ذلك اعتاكل ما قل فى تفص.ل الفيض 
8 خرافة ( . ومسليا مع الغزالى بأن ان سينا يازمه فى مسألة ف أن يكون 
الله خالكًا بالطبع (© . 
وإذاكان ان سينا قدقدم أراءمطيا بأسم الفلسفة . وقد تبين بعد النقد أن بعضبا 
- على حد تعبير ابن رشد - خرافة . فعنى ذلك هدم الثقة بالفلسفة كلها:. م أدى .من 
قبل اعتيار. بعض اليات رمن | وإشارة إلى هدم الثقة بالقرآن كله 00 كان 
كثيرا مأإردد أن وقد اق مواضع مثفر قه ة (4)من كتابه «اشهاففت النهافت» أ ن ابن سينأ 
ول غير مذهب الوم فى الالهيات <تى صار ظنيا . ظ | 
فإذا تركنا أثرالتوفيقفى الفلسفة من حيث قيمتها الذاتية . إلى أثره باعتبار الهدف 
الذى كان رءى إلبه ابن سيئامنتوفيقه . وهو رفع.. العدام عن الفلسفة.. لزى نقيجة 
ذلك . فإننا بده قد فشلأيضا فى مبمته : بل رع ا 4ن هذهالناحية عكنا: 
فإن أهل السنة أولاكانوا يدركون - فيها أعتقد ‏ أنالآراء , اليونانية تخالف الشبريعة 
قُْ اجملة .. وبعماية التوفيق هذه تمين إلى أى أحد تسل الدراسة الفاسفية إلى البعد عن 
طبيعة الدين بعدا ناما . ,ولذلك , يكن. غرسا أن إس تمر عداء الفاسفة 
عل أشدة وأن يضطبد كل من يتصل 5 عن قرب أو أ و بعد , و أن تفاش كيه 5 
وأن تحرق على أى ومسمع من الناس , م حصل لعبد السلام.بن عبد الوهاب 
)١(‏ تهافت الفلاسفه ص 4 () تهافت التهافت ص > 
(©) المرجع السابق ص ١١١‏ (4) ص 9هؤوه5. 
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الملقب ركن الدين ٠.‏ فققد أحرقبت كتبه :الفلسفية بعد .فباجمة داره واستخراجها منها 
ىَّ مظاهرة علنية 0 وقد حكم عل عد السلام هذا 5 فاق ٠‏ وأجردهن طتلسان 
العلباء ونج بة فى السجن . 

بل إن المسألة كانت تصل أحيانا إلى حد استباحة دماء الماستغلين بها . حتى وإن 
كانوا من العلماء الذين يؤدون للدين أجل الخدمات .. وأ كير مثل على ذلك هوسيف 
الدين على الأمَدى.فإنه لاتصاله,الفلسفة قداهم بأنه فاسذ العقيدة ..ويقول بالتعطيل. 
:ويذهت مذهب الفلاسفة. ٠‏ وكتب ذلك محضر .فى القاهرة 5 :عليه الكثيرون 
واستياحوا دمه ) فل نيجل سيف الدبن. بدا من أن فر إلى اله شأم. و أن يشتغل بالتدريس 
هناك فى إحدى المدارس.بدمشق , و لكنة م .يأمث أن عزل وما الاتهامة فى الشام 
يمل سا انهم نه في .مصيز (؟) 

والواقع أن الآمر لم يقف عند حد الاضطراد . بل ئ 5 على الاخص 
المتأخرون منهم كان الملاح وابن .مية وتاج الدين . السى .والسيوطى ع إلى 
إصدار الفتاو ى . بتحريم الاشتغال بالفلسفة » حتى إنه قد بلغ الأمز: ببعضبمكابن 
الصلاح وابن: تيميةإلى تحريم الاشتغال بالمنطق أيضا.. 2 

وإليك نعض ما أجاب به ابن الصلاح على استفتاء ء وجه إأيه بشأن إلا شتغال 
المنظقوالفلسفة قال: (الفلسفة أس.السفه والانحلال ؛ ومادة الحيرة والضلال : ومثال 
الزيغ والزندقة » ومن تفلسف ميت بضيرته عن بحاسن الشريعة المظاهرة ٠‏ المؤيدة 
بالحججج الظاهرة., والبراهينالباهرة ) ثم يقول عنالنطق ٠‏ وأما المنطق فبو: مدخل 
الفاسفة ومدخل الشر شر » » ثم ينتهى أخيرا:إلى رم الاشتغال بالمنطق والفاسفة 
حبذا الضرب على أيدئ المشتغلين مهما . داعيا إلى اعطام فى كل ثىء جى: فى 
إلززق واللماة 7 

وفى رأى أ أن هؤلاء >5 عاطفتهالدبنية كانوا معذورين فى:هذا الاصرف بعض 
الثى... فقد اتصل المعتزلة:بالفلسفة » لخحصل بعد ام مأ أن < ل النظام 0 
)١(‏ الثراث البوثاي.. مقالات لكب الكبار الستشرقين ص اعد 
() مرجع السابق.ص م0 06 
09 قتاوى ابن الصلاح فى التفسير والحدرث والأصول والعقائد ص ه". 


سد 


رجال الحديث واتهموهم بالمكذب.وطعنوا فى روايتهم..ما قلنثقة الناس بالاحاديث 
المروية عن رسول الله كلها. وأ كبرااظن أنه لو قدر البعتزلة أن يعيشوا.وأنْ يسيطروا 
إلى النهاية. لفقدت الشريعة حك هذهالدعوة الجريئة إحدى دعاءتيها.وهى السنة المطهرة 
الى نعتمد عدبا ف ل تعلق بالدكاليف المفرؤضة:عاءئ أ وأى ذئر من هذأ 
أنبع دكا قلنا. قد قاموا باضطهاد رجال الحديث اضطهاداً يبدل على جمود ف العقل 
من ناغعية ..وعلى قسوة فى الطبيعة من ناحية أخرى . مما مدل على أن الإنسانية السامية 
«صفتهها الأصيلتين ..وهما التساح الفكرى والعاطفة.الحانية»..لم نكن متوفرة فيهم * 
وكان ذلك فى نظر أهل البية لاشتنا لحم بالفاسفة ..وما كاذ أهل المدية بعد نتصارم ف 
عهد المتوكل يفرغون من خصومهم المعتزلة بعد أن أجهزوا علوم حتى .ظبر هو لاء 
الفلاسفة الذين انيت زعامتهم إلى أبن 0 دنا . وكانت ننيجة' هذه الفلسفة ألو اعتنقها 
إضعا ف الثقة بالق رآ ن نضا “5و صل إلىذلك حثنا. فإذا كانتهذهالفاسفة قدجزات فى عهد 
المعتزلة إلى أضعاف الثقة بالحدديث , وجرت حك النتائج التى وصل الها التوفيق عل 
أيدئ الفلاسفة إلى إضعاف الثقة بالقرآن 1 “فايس من المستغرب:إذن أن 
حار بهو لاء الذين :تميز ون بعاطفة ديننة:قوية هذه الفاسفة ٠‏ وك لمايتصل ممأ . إنقاء 
على الدين'. ورعاية لقداسة مصادره . 
'.وليس فعنى ذلك أثنى أقر هذه الطزيقة فى الحار بة اتى أدت إلى وأد حرية الرأى 
فى: الشيرق » وتبنع ذلك كنتيجة لازمة تقهقر المدثية الإسلامية . وبطلان أسباب 
التخضرفها . معتقدآ أن تر كالحرية لهذهالفاسفة كى تعيش سافرة ٠‏ ثم محاولة الرد عانها 
بالحسنى.. وبيان ماتشتمل عليه من ضعف .قد يكون نجع فى المعالجة من تحر يها ٠.‏ 
واضطهاد المشتغلين مها . .ما يؤدى فىالنهاية إلى إثارة الرغبة فى قراءتها سرأ ».واتخاذ 
كتبها صبغة الشهيد الذى لا يسمح له بالحياة والنورء ولو تركوها تعيش سافرة 
لما استطاعت أن ترفع رأسها فى كيرياء 
والنتيجة بعد كل هذا أن التوفيق بالنسبة. للفاسفة ل:يؤد. إلى تخفيف الاضطباد 
عنها . بل رما زاده اشتعالاءي أدى إلى تعةيدها وتقليل الثقة بها . ما جعانا نقرر أن 
أثرالتوفيق بالنسبة لهذهالفلسفة أيضاً لميكنخي رمن أى وجه.. بلكان ثشر أعلى الإطلاق. 
والآن وقد انتهينا.بك أما القارىء إلى بيان أثر التوفيق السىء بالنسبة للدين 


حت 911 بد 


والفلسفة ..فإن من السهل.عليك .بعد ذلك أن. تدرك. إلى أى. حد أصبج ابن .سينا 
مكر وها عند رجال الدين ..ولم يشفع له قط ما قدمه من آراء نافعة.. وما كان 'يبغيه 
من .نصرة الدين والعمل على اله . تلك الآراء اتى لم يتورج الغزالمي عن 
الاستفادة منها ٠‏ وترديدما وادعاها لنفسه . وخصوصا فى كتاءه د معارج القدس ء 
فإن من يقرأه جد نفييه أماء أفكار سيئويه . قد تسكن باص تعبيره أيضا() . واتى 
: بتورع الرازى م عن الاستفادة بيعضهاأ . فيد اختار دليل ابن سنا فى إثبات 
الواججب . وعم على تدعيمه . وإن من يقّنأ رسالة التوحيد للأاستاذ الإمامجمد عبده . 
وخصوصا فى ذلك الفصلالذى عقده لببان إمكان7) الوحى . ليجد نفسه اماد أ بكار 
أبن ببنا نفسه فى [إثاتالقَوة القدسية للنى .فايس سينا ر عم 03 هذا هو 0 رجل 
كاين تيمية ملحد .قد رضع الإلحاد فى بيت له اتضال بالشيعة الباطنية .(؟)وهى.فى 
نظر ابن الصلاح مارق. -عن: المدين. . وداغب فى هدمه وتقويضه 1 50007 .امع 
إلى ما يقوله فى الإجابة عن .وال وجه إليه بشن ابن سينا ٠‏ وهل وز القراءة فى 
كته ؟ فإنه يقول فى شأن سائلبه : إنهم دلا جوز طم ذلك : ومن فعل .ذلك فقد 
غدر بداشه ٠‏ وتعرضل للىة:ه العظمى , ولم يكن ابن سيئأ من العلياء . بل كان شيطانا 
مون شياطين الإنش(؛)2, 

ولسكن هل كان ابن ينا شيطا نا حا ؟ أنا 1 شك قط فى أن النتائم التى. وصل 
إلباابن سينا ف توفيقه تعتير من أ خطر الاشياء على الدين . و لكنى لاأرى ذلك مبررا 
لإطلق ابن ااضلاح لقي الشيطان عليه. » وأعارض عمام: المعارضة ادعاء ابن تيمية 
بأن أبن اسينا” 1 الياطئية 5 كان دف إلى هادم الدين ونحطيم أعلامه 3 فابن 
ينا كان:ننلااق عله ء وكانت أخرف الأحاسيس هى اى تسيطر عليه وقت. أن 
قأم بعملنة التوقق هذه :وإن خانه متطقه ٠ومأ”‏ ترتب ' عليه هن نتانج 

افقد:رأى أن الفلنيفة تعلى من شأن الله ٠.‏ وتضى علية خصائص فى أءلى وأكل 
ما :يف.دة ظاهر النص:؛ لخخاول أن برد ظاهر هذه البمدصوص الى هذه الخصائص. ع 
ليحقق لله الكال المطلق ‏ وابن سينا يوم أن دافع عن القدم » وأزر القول به ؛ 
(1] راجع س ٠١‏ شن العار العازج وم و مه" من النحاة مثلا ‏ (9)راجع ضص:١١و١١ا‏ 
مكلا من الطبعة التاسمة 2 (س) مخوعة الزسائل الكنرى ص ورم 

(:) فتاوى ابن الملاح ص عم 


خ#1 ا 


يكن يقصد من ذلاك إلا الاحتفاظ لله بالشات وعدم التخير 1 وابنسضينا حييا: نظر 

إإن النضوص المتعلقة بالمتع الحسية.فى الآخرة عن عليه. أن .تتكؤن نهاية الأنسان 
فى الآخرة كا هى ف الدنيا : فيظّل غارقا فى الماديات.وهئ عدده أساسكلشر - فأراد 
أن برتفع بالإنسان إلى أعل من نوعه . وأن بزج بهفى عالم العقول والملا:ْ45.لبعيش 
مبعيدا بتعقله . والقرب من زبه.. وان سيدا حينناءرأى أن النى لا يكن أن تسكون 
رؤبته للملك وه فتلبس بالمادةنا شئّة عن. الك نفسه .. بل هى 1 ئية مندائخل نفقية:. 
م يكن برى لأ"كثر. من تطهير الملائكة. وإبءباده.عن ملابسة هذه الاشياء 
المسية الدائسة .- ١ ٠»‏ 

وهكذا نجد أن ابن سينا فى جميع أفكاره الى أ بعدته عنطبيعة الدين» واستلرمت 
كل هذه النتائج السيئة ؛ لميكن يقّصدإلا الخير ,.والثابت من تاريخ الرجل أنه كانكثير 
الإعظام الندوة » وكآن ق: أغلب ١‏ <واله يحافظ على الضلاة هو ومن عبط به , ما يدل 
على أن هذه الافكار ' تسكن إلا مجرد نتائح استازمتها هذه الأحاسيس الظيبة الى 
كانت كول فى نفسه ,ْ 5 

وما[ لاشك شه أن الرجل ول عم فى .عمليته هذه ٠‏ وبالنالي فماأ رتب عامها من 
أفكار ٠‏ وللكن الرجل كان متهدا » فهل يشفع له حسن نيته » وكبير اجتهاده فىتنز يه 
اللّه و تمجيده » والتبشير هذه الميادىء الى تدعو إلى إيثار الفضيلة. ء واجتدابي الشر : 
فى موقفه من الله للحساب يوم القيامة ؟ أنا لا أريد أن أقطع ذلك فأحكم بنجاته 
اعتماداعل مأ رآه الغزالى ليه فى كتأيه َ فيصل التفرقة 2 من أن من دطاب المق و مهد 
فى سبيل الوصول إليه ثم مات من غير أن يصل فهو أدى إلى أن يكون معذورا , 
ولك أرجو - والرجاء شىء ؛ والعقيدة ثىء آخر ‏ أن ألقاء فى الآخرة » وأن 
أتساق وإياه الكؤوس ااترعة بالشراب فى ظل أشجار الجنة الوارفة . وعند مسيل 
أنجارها الجارية.والولدانالخلدون بقومون على خدمنا. والحور العين تعمل فى دل على 
مرضاتنا ٠‏ وعين الله تكلؤنا.وترعانا » ورضاه حيط بنا من كل ناجية » وقد خلت 
الجنة من الشرور والاحقاد . وأضبحتجيلة طيبة » فأقئعه حينئذ بأن هذه الحياة اتى 
قرأناها فى الكتاب العزيز قبل أن تلقانا وتلقاها . هى أسى من جنته العقلية. الى 
لامرك | مر اهارن حم اللهابن سينا . وطهر الدين من "أدران أفكاره. والمد الله 
أولا وآخراً. (انتمى ) ظ 


18م 


نت بع ض' المر اجع الهاءة 


القرآن الكرنم 
الملل والنحل لله رستانى .٠»‏ 


0 الجانت الى من‎ ٠ 


للدكتور ز مك 'الهئ 
الاتتصار للخياط تمر 0 فيج ' 
إخبار العلباء أخباز المكاء للقفطى 


. الثر اشاليو نا دَرَاسَاتَ لكباالمستشرقين 


ترجمة ة الدكتور عبد الرحمن وى 
الكامل فى التارجخ لابن الآئيها ... 
المقاسات لان حيان التو حيدى 


:7 الفوز الأصغر لابن 0 4 


الفلسفة الإغريقية الذكترر محد غلاب 


15 الإشارات: 2 لان سينا ١0200‏ 
: الرسالة العرشية .: و »2 
النجأة و افو 
الشفاء يرام 
الرسالة الصمدية و- :: 3 : 
ٍ إثنات النبوات واتأريل زموذم وأ 
' 8 لان سييا ... 
ل النبوات لان نمية 


أثولوجيا أرسطو ( ليدن ) 
وآراء أهل المدينة.الفاضلة “للفارانى: 


اطمئة والإسلام م ة الله ,الشيرستاق 
١‏ الما لات الإأرسطو #لخيص ابن رشك 


؛ أرسطو للدكتور عبد الرحمن يدوى 


' .العقَايل العضدية حاشية.!! مأ د عبدة 
١‏ الرسالة العرشية ' بن 5 4 
:الرضن امحمدى انيد رشيو ارقا 


الرسألة الئيروزءة لاءن سهنا 


>” / 
508 


النمه و الاقر اف عرو 
بان موافقة صرح المعقؤل. :ضحي المنقول 
لان 'نيمية. 
تاريخ الفلسفة فى. الإسلام لدى بور 
تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
للمرحوم مصط عبدالرازق باشا. 
تيسير الوصول إل جامع الأصول للزبيدى 


تأويل مختاف الخذيث لابن قتدية : 


توفيق الرحمن للتوفءق سن ماقاله علياء اطيئة 
يك ماجاء اديت الصبحيحة وآنات 


تاريخ |. الخلفاء للسيو سّ 
ادن الإسلاى لجورجى زيدان 


و الفلسفة اليونانية لللاسثاذ يوسف كم 
تبافت الفلاسفة للغرالى. ‏ ». 

٠‏ التهافت لابن رشد 
تفسنْين المعوذة الآولى لآنن سينا 

و دو االقاقة ع 
دائرةالمعارف الإسلامية مجاد |١‏ عدد »م 
دروس ف تاريخ الفاسفة للاستاذيرل. 

ف اول ووم 

رسالة الفءل و الانفعال لابن 35 

د الموسيق د «١‏ 

2 فى سر القِدر اذ م 

«١ . فؤذك أسابالرعد‎ ٠ 

فى الحث عل الذكر و « 

« ف الطيعيات و «١‏ 

3 فى الأجرام العلوية د ه 

و ىق الخدود وذ و 


اه 
0 


ان 


2 


6 
للك 
/أه 
لبيك 


/ُْْْ 
م١‎ 


رسالة العهد لابن سينا | 5م. 
د فى السعادة د «١‏ إمم 
د فى أقسام العلؤم العقلية ‏ رو « 
< فى فى عل اللاخلاق 8 532 د 
, الصلاة 0 
فى الزيارة والدعاء د «ه اهم 
8 فى الشفاء من خوف الموت « 0 كم 
0 قَْ القضاء والقدر 0 0 لام 
. فى العشق : د <« إلم 

بحر حى بن يقظاان د الا 8م/ 


0 الضير ش 0 0 
٠‏ فى أجوءة الشبخ الرئيس و «ه |.ه 
هد فل الإجابة عن نؤال السبل د «١‏ [١ه‏ 
1 قَْ المندأ والمعاد ,2 2 فدات 
2 ف بان الجوهر النفيس 0 0 


و التوحيد للزمام حمد ع ده 
رسائل إخوان الصفا وخلان الونا مة 
شهار 0 لنظام عروكذى السمرقندى 5 
دراك الذفي للناه امرك 237 


شح العى الشيخ أحمد المنبى 
شرح المواقف 4 اأشريف الجر جاق 
شح المقاصد لس.عد الدين التفتاز 3 
ؤو ى الاسلام اللاستاذ أحجد أمين بك ١ه‏ 
طبقات اللأمع للقاضى صاعد 
د الشافعية الكبرى لتاج الدين - . 
عل الاخلاق إلى نيقاموخوس لأرسطو | 4. 
5 الطبيعةلآر سطوتر جمة معالى لطن السيد باشا 
عيون المسائل للغاراني ه6. 
عيون الآنباء لابن أى صدعة 


0 
٠ 


#ميذال.-.-.. “يا ١١١‏ يي ين 


خْر الإسلام للأستاذ أحمد أمين بك 
فلسوف .العرب والمعل الثانى المرحوم 
مصطق يك الرازق باشأ: 
فلسفة الأإخلاق ف الإسلام 

لللاستاد مد . ووساف موامى 


ف تاريخ الاخلاق 0 2 2 2 
فلسفة ابن رشد (فصل المقال العل مناهج الآدلة) 
وقيات: الاعيان لابن خلكان . 

0 خصوص الحم للقارانى‎ ٠ 

كثدف الظ الظذو ن عن أنماء الكتب والفئون 
لحاجى خليفة ظ 
معجم البإد'ن لباقوث , لد 

0 الادباء 3 0 

مقالة اللام لسار تأجمة اد دوين 
أى العلا عفيق 
من إفلاطو نلا :سينا 5 رجخيلصل.ا 
مقالات الإسلاميين 'واختلافات المصلين 
لى الحسن الاشعرى 


مقدمة ابن خلدون 
جموعة الرسائل والمسائل لابن يمية 
أبكار الأفكار للآمدى ( عخطوط ) 
التعليقات عل كتان النفس لأرسطو 
(لابن سينأ 5 
المباحثات (« ٠‏ ؛ 
تاريخ . 2 الإسلام للبيق ) 57 ( 
شرح أثولوجيا أرسطو لابن سينا 0 
د مقالة اللام لارسطو « 2 
مال الفرخرس 000 
رع المصارع للط ومى ف الرد عاإ 
00 ستانى ( خطوط ), 
نزهة الأرواحؤروضةالافراحللشورزوزئ: 
(معود 


/ام/١‏ 
لوي 


هذا ما أثتناه من الاخطاء وليس من شك فَْ أن الكتاب تحدوى عل أخطاء 
أخرى تركناها سبوا أو عمداً اعنهاداً على فطنة القارىء . والكال صفة لله وحده . 


والله ولى التوفيق . 


5١07‏ ب 


علا 
التغير 
)1( أنه 
بيد 

أن 
ندم 
للاخشار 
والحادث 
الواحد 
وبزيد 

له 4 


العو 
انهابة 


